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EIN LEI TUN G 
Die Gründung der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen 
Kirche Deutschlands als einer Kirchengemeinschaft auf 
Grund des gleichen Bekenntnisses neben der Evangelischen 
Kirche in Deutschland ist ohne die Prägung des deutschen 
Luthertums durch die konfessionelle Theologie des 
19. Jahrhunderts kaum vorstellbar 1). Diese Tatsache mag 
beispielhaft darauf hinweisen, daß die Theologie des 
19. Jahrhunderts für die Vermittlung der lutherischen 
Lehrtradition und der Theologie Luthers an die Kirchen 
der Gegenwart nicht geringe Bedeutung hat. Das Interesse 
an der konfessionellen Theologie des 19. Jahrhunderts 
entspringt natürlicherweise der Frage nach dem Selbstver-
ständnis des deutschen Luthertums und dessen geschichtlichen 
Bedingungen. Ohne Zweifel hat die systematische 
des Erlanger Theologenkreises an der Ausbildung 
Leistung 
der konfes-
sionellen Theologie einen hervorragenden Anteil 2). Er ver-
dient deshalb besondere Beachtung. Die Errichtung der VELKD 
wird mit Argumenten begründet, die überwiegend dem Fundus 
der lutherisch-konfessionellen Grundüberzeugungen entnommen 
sind 3). Man kann den Eindruck gewinnen, es handle sich um 
1) Uber die Entstehungsgeschichte der VELKD und deren Vorge-
schichte, bei der auch Harleß mit maßgeblichen Initiativen 
beteiligt war, vgl. FLEISCH, Werden, ZevKR, 1, 1951, S. 15 ff.i 
vgl. auch S. 48 ff. Vgl. auch FLEISCH, Kirche, S. 134. 
Fleisch hat die Geschichte der "Allgemeinen Evangelisch-
Lutherischen Konferenz", deren erster Vorsitzender 1868 Har-
leß war, in ihrer inneren und äußeren Entwicklung bis zur 
Gründung der VELKD nachgezeichnet. 
2) FAGERBERG, Bekenntnis, S. 50. 
3) Vgl. FLEISCH, Werden, ZevKR, 1, 1951, S. 48 ff. Vgl. dazu die 
Thesen zum Einigungswerk von Landesbischof D. Wurm, Urkunden 
Nr. 5, S. 410 ff. Vgl. Sommerlaths Expose einer Stellung-
nahme zur Kirchenkonferenz von Treysa bei FLEISCH, Kirche, 
S. 120 • Vgl. auch die Entschließungen der Konferenz in 
Hermannsburg (Sept. 1947) bei FLEISCH, Kirche, S. 119. 
Vgl. auch die Stellungnahme von STECK, Fragen, S. 3 ff.; 
vgl. auch S. 7. Ferner WOLF, Erneuerung, S. 144, Anm. 10. 
- xxv -
eine späte Verwirklichung einer Vereinigung staats freier 
lutherischer Volkskirchen, die den ekklesiologischen Vor-
stellungen insbesondere Theodosius Harnacks nahe kommt. 
Es ist sicher kein Zufall, daß Harnacks bekannteste ekkle-
siologische Schrift "Die Kirche, ihr Amt, ihr Regiment" 
nach einer Neuauflage 1934 gerade 1947 wieder veröffentlicht 
wurde. Sie wurde in der Diskussion oft zitiert 4). So er-
scheint das Festhalten an der lutherisch-kirchlichen Tradi-
tion als ein Erweis für die geschichtliche Leistung des kon-
fessionellen Luthertums im 19. Jahrhundert und vorzüglich 
der Erlanger Theologie. Sie wurde auch von einer Gruppe 
angesehener Theologen eindrucksvoll wieder aufgenommen und 
weiterentwickelt. Unter ihnen sind besonders die Erlanger 
Professoren Werner EIert und Paul Althaus hervorzuheben 5) 
Sachliche übereinstimmung fand man vorzüglich im Bereich des 
Verständnisses der Kirche und ihrer Funktionen, Organe und 
Institutionen. Die alten Probleme, die in der zweiten Hälfte 
des 19. Jahrhunderts zur Lösung anstanden, waren der sich neu 
aufbauenden Kirche mit verschärfter Dringlichkeit aufgetragen. 
Die Bestimmung des Verhältnisses von Kirche und Amt, Staat 
und Kirche, Kirchengemeinschaft und Abendmahlsgemeinschaft, 
Schrift und Bekenntnis, die Begründung des Kirchenrechts und 
des Gottesdienstes, der Sakramente und der Sozialethik, die 
Neuordnung der Konfirmation und die Fragen nach der Einheit der 
4) Nach 1934: Harald DIEM, Autorität, EvTh, 4, 1937, S. 379 ff. 
STECK, Locus de synodis, S. 341, Anm. 12. Nach 1947: KIMME, 
Auffassung, S. 80 ff. SCHNEEMELCHER, Conf. AUg. VII, EvTh, 
9, 1949/50, S. 308; 330 ff. WEHRUNG, Kirche, S. 92 ff. WEHRH~HN, 
Kirchenrecht, S. 51 ff. MÜLLER, Grundriß, S. 71; S. 84. 
5) Vgl. STEPHAN, Geschichte, S. 408 
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Kirche angesichts der Vielfalt der Gemeinden in Lehre 
und Organisation standen zur Diskussion 6) 
In diesem Zusammenhang sieht Werner EIert die kirchßen-
geschichtliche Bedeutung der konfessionell-lutherischen 
Theologen des 19. Jahrhunderts besonders darin, daß sie 
das von den Mitgliedern her konstruierte pietistisch-auf-
klärerische Verständnis der Kirche bekämpft und als unbiblisch 
erwiesen haben und stattdessen hervorgehoben haben, daß die 
Kirche als irdisches Phänomen ein "objektiver Geltungsbereich" 
ist 7). Ferner teilt EIert mit den Erlanger Theologen im 
19. Jahrhundert die überzeugung von der konstitutiven Bedeu-
tung des Bekenntnisses für die Kirche. Die Kirche ist not-
wendig und von Anfang an Konfessionskirche. Das führt zwangs-
läufig zu einer Pluralität von Kirchen verschiedenen Bekennt-
nisses und folglich zu Grenzen der Kirchen- und Sakramentsge-
meinschaft 8) 
Kimme findet vor allem die Vermittlung des Bekenntnisprinzips 
mit der universalen Einheit der Kirche "zukunftsträchtig", 
so daß "fast alle heute vom Luthertum vertretenen Auffassungen 
des oekumenischen wie des konfessionellen Kirchenbegriffs be-
reits im 19. Jahrhundert vorgebildet worden sind" 9). Für eine 
6) Vgl. z. B. KIMME, Auffassung, S. 86 ff. ELERT, Memorandum, 
S. 141 ff. DELEKAT, Theologie, S. 12 • WEHRHAHN, Kirchen-
recht, S. 51 ff. WEHRUNG, Kirche, S. 92 ff., S. 342 ff. 
s. 349 ff.; S. 352ff. DOERNE, Weg, S. 524. DOERNE, Neubau, 
S. 1 ff.; S. 48 ff. MÜLLER, S. 67 ff. KOCH-MEHRIN, Stellung, 
EvTh, 7, 1 947/48, S. 398 f. 
7) ELERT, Memorandum, S. 143. 
8) ELERT, Memorandum, S. 142 f. Vgl. FLEISCH, Kirche, S. 118. 
Weber hat diesen Standpunkt entschieden in Frage gestellt. 
Die selbstverständliche Berufung auf das Bekenntnis als Prin-
zip erscheint ihm verantwortungslos. WEBER, Bekenntnis, S. 38 
ff. WEBER, Union, S. 402 ff. 
9) KIMME, Auffassung, S. 86. 
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unverzichtbare Errungenschaft hält er auch die Unterscheidung 
und Zuordnung der "Lebensfunktion" und der "Sinnfunktion" 
der Kirche, d. h. der Gedanken, daß die Kirche lebt durch die 
Verwaltung der Gnadenmittel und daß sie ihren Sinn erfüllt 
durch bekenntnisgemäßen Glauben 10). Theodosius Harnacks Ver-
hältnisbestimmung von Abendmahlsgemeinschaft und Kirchenge-
meinschaft erscheint ihm beispielhaft 11). Die Unmöglichkeit, 
jenseits der Bekenntnisunterschiede die Einheit der Kirche 
auf einen Konsensus im Verständnis des Evangeliums zu gründen, 
hebt besonders Peter Brunner hervor 12). Die Unterscheidung 
von Taufgemeinschaft und Abendmahlsgemeinschaft, die in der 
Ekklesiologie Th. Harnacks wichtig wurde, betont Wilhelm 
Andersen 13). Martin Doerne hat die Arbeit der Erlanger Theo-
logen an der Neuordnung der Konfirmation als Beitrag zur Er-
neuerung der inneren Verfassung der Kirche ausführlich gewür-
d ' t 14) D' B' 'I" .. 19 • ~.e elsple e mogen genugen. 
Die Nachwirkung der konfessionellen Theologie ist u. a. auch 
durch den Kirchenkampf gefördert worden. über dem eigenen Be-
mühen, die Kontinuität des kirchlichen Bekenntnisses zu wahren, 
erinnerte man sich der kirchlichen Theologie des 19. Jahrhun-
derts. Die Situation erforderte eine rasche Klärung des Kir-
chenverständnisses, eine Verständigung über die Bedeutung des 
Bekenntnisses für die Kirche und die Begründung einer Theologie, 
die an Schrift und Bekenntnis eine solide Norm hat. Es wurde 
10) 
11) 
12) 
13) 
14 ) 
Ebenda, S. 86. SEEBERG, Begriff, S. 224 u. S. 227. Vgl. 
o. Kap. IIIfll\ S.3i'2.f. 
KIMME, Auffassung, S. 87 f. 
BRUNNER, Grundordnung, S. 180. Die entgegengesetzte Auf-
fassung vertritt IWAND, Kirche, EvTh, 6, 1946/47, bes. Nr. 11, 
Nr. 18: Nr. 23 ff., S. 386 ff. 
ANDERSEN, Verhältnis, S. 148. 
DOERNE, Neubau, S. 48 ff. 
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erneut als Notwendigkeit erkannt, daß die Kirche ihren 
Glauben öffentlich bekennt und ihr Bekenntnis gegen häre-
tische Lehre abgrenzt 15). Auf dem Hintergrund dieses 
Kampfes wurde über die Konfessionsgrenzen hinweg Einig-
keit darüber erlangt, daß ein konkret verfaßtes Kirchen-
gebilde nur dann im theologischen Sinne Kirche genannt 
werden könne, wenn die Kennzeichen der wahren Kirche ge-
mäß den Bekenntnissen der Reformation in ihm lauter und 
rein leuchten. In der Evangelischen Kirche Deutschlands 
hat sich als Folge des Kirchenkampfes auch die überzeugung 
durchgesetzt, daß der Maßstab für das Kirche-Sein die lau-
tere Verkündigung des Evangeliums und die stiftungsgemäße 
Sakramentsverwaltung nach CA VII sind 16). Darüber hinaus 
wurde die Freiheit der Kirche vom Staat zu einem vordring-
lichen Postulat und Verfassungsgrundsatz 17). Auch der Vor-
rang der Christologie bei der Wesensbestimmung der Kirche 
gelangt in dieser Zeit ähnlich wie bei den konfessionellen 
Theologen zur Geltung 18) 
Doch ebenso, wie die Berufung auf Luther zur Begründung 
unterschiedlicher theologischer Standpunkte diente, zeitigte 
auch die konfessionelle Theologie verschiedene Wirkungen. 
Auch die vielfach beklagte Romantisierung des Kirchenbegriffs 
geht auf dieses Erbe zurück 19). Die allzu eilfertig propa-
15) 
16) 
17) 
18) 
19 ) 
THEOLOGISCHE ERKLÄRUNG (Barmen 1934), Präambel, BSKORK, 
S. 334 f. 
BRUNNER, Grundordnung, S. 179. Vgl. CREDO ECCLESIAM, 
S. 16 ff. 
Vgl. BECKMANN, Kampf, ZevKR, 1, 1951, S. 143. Vgl. RENDTORFF, 
Kirche, S. 14 u. S. 19 ff. Vgl. CREDO ECCLESIAM, S. 9. 
Vgl. THEOLOGISCHE ERKLÄRUNG (Barmen 1934), Thesen 2 und 3, 
BSKORK, S. 335. Vgl. auch IWAND, Kirche, EvTh, 6, 1946/47, 
Nr. 23, S. 388. 
Vgl. SCHNEEMELCHER, Conf.Au9_ VII, EvTh, 9, 1949/50, S. 332. 
Vgl. WOLF, Sanctorum communio, S. 292 ff. 
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gierte Inkarnation der Kirche in Geschichte und Volkstum 
hat eine Wurzel in der Theologie des aus sich heraus in 
die Geschichte sich begebenden Gottes 20). Neben der Be-
griffsreihe Kirche - Bekenntnis - Schrift - Christus steht 
die andere Kirche - Geschichte - Volk - Schöpfung 21) • 
Beide gehen von der konfessionellen Theologie aus, sind 
aber in ihr zu einer organisch-systematischen Einheit 
integriert. Durch die Glaubensgemeinschaft mit Christus 
und auf diese hin erhält im Konzept der konfessionell luthe-
rischen Theologie die Bindung an vorgegebene Lebensgemein-
schaften in Familie und Volk verpflichtenden Charakter. Die 
Dignität der Geschichte hängt ganz und gar davon ab, daß 
Christus die sinngebende Mitte ist. Es sind einzelne Motive, 
theologische Einsichten, religiöse Topoi und Begriffsbil-
dungen, zu denen sich die ursprüngliche Einheit der theolo-
gischen Konzeption nach dem Verlust des Verständnisses ihrer 
systematischen Konsistenz bei der Nachwirkung zersetzt hat. 
Auch die prägende Wirkung der idealistischen Philosophie 
auf das Denken des 19. Jahrhunderts hat die Kirche in viel-
fach vermittelter Gestalt erreicht. Die Entstehung neuer 
theologischer Richtungen, Gruppen und Schulen kann zu einem 
erheblichen Teil aus der Verarbeitung, Umsetzung oder Fort-
bildung idealistischer Anschauungen und Denkmodelle erklärt 
werden 22). Eine Form solcher Vermittlung ist die konfessionelle 
lutherische Theologie. In ihr werden idealistisch-romantische 
20) Vgl. Z. B. den programmatischen Aufsatz von Landesbischof 
Schöffel im 1. Heft der Zeitschrift "Luthertum", SCHÖFFEL, 
Luthertum, S. 2 ff. 
21) Der Zusammenhang der zweiten Begriffsreihe wird besonders 
herausgearbeitet in: ANMERKUNGEN, ZPK, 23, 1852, S. 356 ff.; 
S. 363 ff.; S. 368 ff. 
22) Vgl. STEPHAN, Geschichte, S. 166 ff. 
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Gedanken mit der reformatorisch-orthodoxen Lehrbildung, 
der Frömmigkeit der Erweckungsbewegung und dem Empfinden 
eines neuen kirchlichen Zeitalters versetzt. Die romantische 
Naturphilosophie ermöglichte es, die Kirche als Gesamtheit 
ineinandergreifender Funktionen zu verstehen und dabei ihre 
übernatürlichen Lebensbedingungen, die sich vor allem im 
Amtscharisma und den Sakramenten konkret vermitteln, zugleich 
mit der geschichtlich kontinuierlichen Fortbildung aus frei 
verantwortlicher Selbstbestimmung,mitzudenken. 
Mit der Hilfe des romantisch-idealistischen Systembegr s 
konnte die Wahrheit des Christentums als eine systematisch 
gegliederte Einheit interpretiert werden, in der auch die 
Wechselwirkung zwischen objektiver und subjektiver Manifesta-
tion der Wahrheit organisch aufgehoben wird. Die idealistisch-
romantischen Anregungen und Denkmöglichkeiten boten günstige 
Voraussetzungen dafür, daß gerade in der Gestalt einer neu-
entfalteten Ekklesiologie und einer zeitgemäßen systematischen 
Konzeption der Dogmatik jene hochentwickelte Selbstdarstellung 
des menschlichen Geistes in den überlieferungsbestand des kirch-
lichen Denkens aufgenommen wurde. Auf dem Wege über die kon-
fessionelle Theologie neben anderen haben romantisch-
idealistische Anschauungen besonders den Kirchenbegriff und 
das Verständnis der systematischen Theologie nachhaltig be-
einflußt. 
Die Bedeutung der lutherisch-konfessionellen Theologie im 
Rahmen der Vorgeschichte der gegenwärtigen deutschen und vor-
züglich der lutherischen Theologie und Kirche ist von anderen 
Einflüssen durchsetzt, überlagert und verdeckt worden. Dennoch 
dokumentiert sich das Interesse an der Leistung dieser Theolo-
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gen durch zahlreiche Untersuchungen über einzelne Personen 
und theologische Themen. Sie werden ergänzt durch zusammen-
fassende Darstellungen, die darauf ausgerichtet sind, die 
historischen und biogra~ischen Beziehungen zu ermitteln oder 
die theologischen Motive und Anschauungen zusammenzustellen. 
So hat z. B. Friedrich Wilhelm Kantzenbach in: "Gestalten und 
Typen des Neuluthertums" einen überblick über Personen und 
Themen der konfessionellen Theologie unter Berücksichtigung 
aktueller Auseinandersetzungen und örtlicher Schwerpunkte 
dargeboten. Einheit und differenzierte Ausprägung der Erlanger 
Theologie weist er auf Grund der Behandlung des Bekenntnis-
problems bei den einzelnen Theologen nach. Schon früher hatte 
er "Die Erlanger Theologie" im Rahmen der Geschichte der 
theologischen Fakultät gewürdigt. Der Biographie der Fakul-
tätsmitglieder wird weiter Raum gegeben, so daß theologische 
Charakterstudien im Vordergrund stehen. In einem Geleitwort 
macht Paul Althaus auf die Fragwürdigkeit des Titels aufmerk-
sam, der eine geistige Einheit suggeriert, die aber der Ge-
schichte der Erlanger Fakultät im ersten Jahrhundert ihres 
Bestehens nicht zukomme. Der Name "Erlanger Theologie" müsse 
dem halben Jahrhundert seit 1833 vorbehalten bleiben 23) 
Acht Jahre zuvor erschien Holsten Fagerbergs eingehende 
Behandlung der konfessionellen Theologie. Er beklagt das Feh-
len einer systematischen Darstellung der gesamten konfessio-
nellen Theologie 24). Er selbst will dazu offenbar einen Beitrag 
leisten. Selbstverständlich muß er dabei ekleKtisch verfahren. 
Er läßt einzelne Vertreter verschiedener Haupttypen zu Wort 
kommen, außer den Erlangern unter ihnen besonders Höfling 
23) KANTZENBACH, Theologie, S. VII f. 
24) FAGERBERG, Bekenntnis, S. 23. 
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und Harnack hauptsächlich Stahl, Kliefoth und Vilmar. 
Darüber hinaus wendet er ein streng begrenztes Relevanz-
schema an. Er fragt nach dem Verständnis des Bekenntnis-
prinzips, der nach seiner Meinung allgemeinen gemeinsamen 
Basis, und von dort aus nach den Vorstellungen über Kirche 
und Amt. Die Beziehung dieser Theologumena zu ebenfalls 
ausführlich und mit höchster wissenschaftlicher Intensität 
von jenen Theologen bearbeiteten Themen Christologie, Wort-
und Glaubensverständnis, um nur wenige auffallend bedeutende 
zu erwähnen, werden nur gestreift. Deshalb kann auch die 
Korrelation mit der romantischen Philosophie nur allgemein 
und pauschal beschrieben werden. Die strukturellen Entspre-
chungen der Systeme, ihrer Konstruktionsverfahren und Elemente 
bleiben außerhalb der Betrachtung. 
Hans Pöhlmann hat in einem Aufsatz eine systematische Dar-
stellung der Erlanger Theologie unter einem breiten Spektrum 
von Perspektiven, bei denen auch die Auffassung der Geschichte 
und die Methodenlehre berücksichtigt werden, versucht. Er hat 
sich dabei aus sachlicher Notwendigkeit auf den engeren Kreis 
der Erlanger Theologen beschränkt. Der begrenzte Umfang erfor-
derte eine knappe Darbietung ohne genauere Analyse einzelner 
Veröffentlichungen und eingehende Erörterung der Probleme. 
Wir möchten versuchen, die Erkenntnis der konfessionellen Theo-
logie dadurch einen Schritt weiterzuführen, daß wir die Einheit 
und Geschlossenheit der theologischen Konzeption und die wechsel-
seitige Bedingtheit der einzelnen Gedanken- und Vorstellungskom.-
plexe und der strukturierenden Motive aufzeigen. Dabei möchten 
wir die Perspektive weit erhalten und dennoch konzentriert die 
integrierenden Schwerpunktbereiche suchen, ohne die individuellen 
Ausbildungen der gemeinsamen Uberzeugungen und Denkmodelle zu 
übergehen. Es wird notwendig, detaillierter als Pöhlmann zu 
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informieren und zu analysieren, der Darstellung einen 
breiteren Fächer von Gesichtspunkten zugrundezulegen als 
Fagerberg und tlberfremdung und einseitige Gewichtung durch 
Verzicht auf ein mitgebrachtes enges Relevanzschema zu ver-
meiden, um auf diese Weise die bisherigen Untersuchungen zu 
ergänzen. 
Vielleicht gelingt es dabei auch, pauschale Vorurteile 
zurechtzurücken, die bis in die neuesten Veröffentlichungen 
zu einer verständnislosen Beurteilung der Erlanger Theologie 
führen. Flückigers schlichte Kennzeichnung der Erlanger als 
Vertreter der konservativen Theologie kann schon nach den 
bisherigen Untersuchungen, die eine differenziertere Wür-
digung nahelegen, nicht als erkenntnisfördernd anerkannt 
werden 25). Dieses Urteil wird hergeleitet von der "konserva-
tiven" Haltung zu Schrift und Bekenntnis. Bei der Berück-
sichtigung von Christologie, Ekklesiologie, Glaubensverständ-
nis und Hermeneutik sowie der Frage nach der systematischen 
Funktion von Schrift und Bekenntnis in diesem Bezugsfeld er-
gibt sich ein anderer Gesamteindruck 26) 
Mit dieser Aufgabenstellung ergibt sich die Notwendigkeit 
zur Abgrenzung des Gegenstandsbereichs. Sie setzt voraus, 
daß es möglich ist, einen Kreis von Theologen zusammenzu-
fassen, der genügend innere Homogenität verspricht, daß eine 
systematische Einheit gemeinsamer Anschauungen rekonstruiert 
werden kann. Das Spektrum kennzeichnender Gedanken muß anderer-
seits so umfassend sein, daß die Gruppe als repräsentativ für 
die konfessionelle Bewegung gelten kann. Diese Bedingungen 
25) Es sei hier zum Beispiel auf von Loewenichs Forschungsbe-
richt Theologie Hofmanns hingewiesen, den übrigens Flücki-
ger nicht erwähnt. LOEWENICH, Beurteilung, ZBKG, 32, 1963, 
S. 315 ff. 
26) Vgl. dagegen FLtlCKIGER, Theologie, S. 62 ff. 
- XXXIV -
sind bei den Erlanger Theologen erfüllt. Ihnen gebührt 
ferner wegen ihrer erfolgreichen theologischen Arbeit ein 
Vorrang gegenüber anderen Zentren der konfessionellen Be-
wegung. Die Erlanger Theologie hat eine starke Ausstrahlung 
und prägende Kraft auf die Theologen anderer Herkunft ent-
wickelt. Sie beweist ein hohes Maß innerer Geschlossenheit 
durch die weitgehende Übereinstimmung der einzelnen Theolo-
gen in den theologischen Grundüberzeugungen, der wissenschaft-
lichen Methode und den kirchlichen Zielen 27) 
Wir beschränken die Untersuchung deshalb auf den engeren 
Kreis der bedeutenderen Erlanger Theologen, die sich in der 
Zeitschrift für Protestantismus und Kirche ein gemeinsames 
Organ ihrer wissenschaftlichen Kommunikation und Selbstdar-
stellung geschaffen haben. Sie sind außerdem durch persön-
liche Bekanntschaft, zumindest zeitweise gemeinsame Lehr-
tätigkeit in Erlangen, und gelegentlich auch kirchenpoli-
tisches Engagement verbunden. Ihre Zusammengehörigkeit ist 
offensichtlich und unbestritten. 
Schwieriger ist es, den Kreis nach außen zu begrenzen. Ge-
hört etwa Löhe dazu, und wenn Löhe, vielleicht auch Vilmar? 
Womöglich auch der Jurist Stahl, der immerhin an der ZPK 
mitarbeitete 28)? Löhe gehört nach einhelliger Auffassung 
27) Vgl. KANTZENBACH, Gestalten, S. 130 ff. u. s. 133 ff. 
28) KANTZENBACH, Theologie, S. 124. THOMASIUS, Wiedererwachen, 
S. 279 Anm. 1. 
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dem Erlanger Kreis nicht an 29}. Er hatte eine eigentümliche 
Ausbildung konfessioneller Theologie entwickelt, die in mehr-
facher Hinsicht, besonders aber in der Ekklesiologie, mit den 
Erlanger Auffassungen nicht vereinbar war, ja sogar teilweise 
ihren Intentionen widersprach, etwa in der Amtstheologie und 
dem Sakramentalismus, so daß Löhe die Erlanger des "Modernis-
mus ll verdächtigte und diese wiederum ihn für einen verkappten 
"Romanisten ll hielten 30). Natürlich kann man auch wesentliche 
-----------------------------
29) Vgl. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 81 f. Kantzenbach zählt 
ihn nicht zu den Erlangern, sondern stellt seine Theolo-
gie als eigenen Typ des Konfessionalismus dar. KANTZENBACH, 
Gestalten, S. 66 ff. Vgl. KANTZENBACH, Theologie, S. 115 ff. 
Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 224 ff. MERZ, Bedeutung, MPTh, 
35, 1939, S. 343 weist auf den unüberwindlichen Gegensatz 
zwischen Löhe und den Erlangern in der Ekklesiologie hin. 
KÄHLER, Geschichte, S. 175. HERMELINK, Christentum, 2, 
S. 392 ff. und S. 401 ff. B~RCZAY, Ecclesia, S. 132, Anm. 2. 
Höfling wirft in seiner entschiedenen Kritik Löhe vor, daß 
er bei seiner Ekklesiologie nicht nur Luthers Aussprüche 
und die Bekenntnisschriften zugunsten der orthodoxen luthe-
rischen Dogmatik herabsetze, sondern auch eine ganz andere 
Basis gewählt habe !laIs unseren symbolisch lutherischen 
Kirchenbegriff". HÖFLING, Wort, ZPK, 22, 1851, S. 307 u. S. 
308, vgl. auch HOFMANN, Stellung, ZPK, 22, 1851, bes. S. 287 
ff. Vgl. ferner HOFr·1ANN, Kirchenverfassung , ZPK, 17, 1849, 
S. 137 ff. HOFMANN, Verwaltung, ZPK, 18, 1849, s. 2 f. Hof--
mann wirft Löhe insbesondere vor, daß er die Volkskirche auf-
gebe. Vgl. auch DAS AMT UND DIE ÄMTER, ZPK, 18, 1849, S. 146; 
S. 151; S. 152. Dort wird Löhe eines katholischen Amtsver-
ständnisses, einer separatistischen Gemeindeauffassung und 
bei alledem einer Verletzung des Rechtfertigungsartikels bE,-
zichtigt. 
30} MERZ, Bedeutung, MPTh, 35, 1939, S. 343. Vgl. Brief: HARNACK 
an Hengstenberg vom 25.5.1857, BONWETSCH, Briefe, S. 129 f. 
Harnack gesteht, daß Löhes Wirksamkeit sehr schwer zu beur-
teilen sei auch für ihn selbst, obgleich er Löhe näher stehe 
als seine Kollegen. IIIch bin prinzipiell mit der ganzen Ten-
denz seiner Wirksamkeit nicht einverstanden ... Luther •.. 
war ihm 'zu sehr Volksmann und zu wenig Kirchenmann'. Ich 
glaube, das erklärt Alles seine Stellung zum Staatskir-
chenthum, sein Zurückgreifen ins alt-kathol. vorconstantini-
sche Zeitalter. Er meint, auf solche Weise müsse das Luther-
tum katholisiert werden um Allen Alles sein zu können i die 
germanische, die reformatorische Form sei dem oekumenischen 
Beruf der luth. Kirche hinderlich. Er ist ein evangelischer 
Gregor VII." Vgl. ferner die Kritik an Löhes Kirchenverständ-
nis in:, BÜCHER, ZPK, 12, 1846, S. 54 ff. Vgl. auch HOFMANN, 
Stellung, ZPK, 22, 1851, S. 301 ff. 
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Gemeinsamkei ten feststellen, z.B. im Umkreis des OrganisIn.?usdenkens. 
Ein eben solches Maß an Ubereinstimmung ließe sich aber auch im Ver-
häl tnis zu Vilmar, zu Kliefoth und in ähnlicher Weise auch zu Clc!uS 
Harms eruieren, um nur die bekanntesten Namen zu erwähnen. 
~le diese Theologen unterscheiden sich stärker von den Erlangern als 
diese untereinander. Würde man sie in die Untersuchung einbeziehen, 
nähme das Verbindende bedeutend allgemeineren Charakter an.Ange-
sichts markanter Unterschiede könnte man dann die speziellen Leistun-
gen einzelner Theologen nicht, wie es jetzt vorgesehen ist, auf dem 
Hintergrund ihrer gemeinsamen Theologie darstellen, gleichsam alls diet 
individuellen Beiträge zu einem einheitlich konzipierten Arbeitspro-
gramm. Im allgemeinen Teil müßte stärker differenziert werden, so 
daß er einen gänzlich anderen Charakter annähme. Schwerer wiegt noch, 
daß die Abgrenzung willkürlich würde, sobald man über den engeren 
~langer Kreis hinausginge, es sei denn, man entschlösse sich, die an-
gestrebte Konzentration aufzugeben und das Arbeitsgebiet großzügig 
auszudehnen. Hier soll versucht werden, die Theologie des konfessio-
nellen Luthertums Erlanger Prägung in seinem inneren Zusammenhan9 
darzustellen. Daß nicht daneben und im Vergleich dazu noch anderle 
Typen 31). neulutherischer Theologie behandelt werden,ist selbstver-
ständlich nur durch die Beschränkung der Arbeitszeit und -kraft 
begründet. 
Im ersten Teil der Arbeit soll ein Uberblick über die wichtigsten 
Themen der Erlanger Theologie in ihrem systematischen Zusammenhang 
gegeben werden. Das auffälligste Merkmal der theologischen Argum,enta-
tion und der Selbstdarstellung in Reden und Aufsätzen über Sinn und 
Eigenart des neuen christlichen Lebens ist die Hervorhebung des kirch 
lichen Charakters von Frömmigkeit und Theologie. Fagerberg erwägt 
deshalb, diese Erscheinung als kir c h 1 ich e Theologie zu be-
zeichnen 32). Für Johannes Gottschick war die Anwendung des Terminus 
r 
31 ).Die Annahme einigermaßen kons:i:'tenter Typen konfessioneller Theolo, 
gie läßt es geraten erscheinen, sie zunächst in und für sich zu _ 
deuten, auch wenn man sie nachher als eine umfassende Einheit betrach 
ten will. Vgl. FAGERBERG,Bekenntnis, S. 22. KANTZENBACH, Ge-
stalten, S. 10. 
32)FAGERBERG, Bekenntnis, S. 22, Anm. 4 
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"kirchliche Theologie" zur Charakterisierung des eigentümlichen An-
spruchs der Erlanger Theologen schon eine bekannte Gepflogenheit 33) • 
~ liegt deshalb nahe, nach dem Verständnis des Wiedererwachens 
kirchlichen Lebens, das mit dieser Theologie einhergeht, näher zu 
fragep.U~icherer ins Zentrum des neuen kirchlichen Bewußtseins 
vorzud~ingen, suchen wir nach Äußerungen des Erlanger Kreises über 
sein eigenes Selbstverständnis. Da es dar an nicht mangelt, wird so-
gleich evident, daß die Reflexion auf Sinn und Grund der eigenen 
Betätigung den Habitus dieser Theologen kennzeichnet. Damit ist auch 
die Berechtigu~g erwiesen, sich auf dem Wege über die Selbstbeurtei-
ung dem Verständnis ihres theologischen Gepräges zu nähern. Frei-
lieh kann man nicbt davon ausgehen, daß die sprachliche Artikula-' 
1ion ihres Selbstveriitändnisses unmittelbar der angemessene Ausdruck 
dessen ist, was sie w~rklich theologisch leisten, was ihr Denken be-
wegt und hervorbringt und wer sie tatsächlich sind. Ihre Äußerungen 
sind deshalb nicht lediglich wiederzugeben, sie bedürfen vielmehr 
der Interpretation und kritischer Analyse • 
...enn die Theologen beschreiben, was die konfessionell-lutherische 
Bewegung ihrer Idee nach sein 8Qll oder geworden ist, kommt ihr 
Selbstverständnis am reinsten und am umfassensten zum Ausdruck. 
Dabei tritt auch zutage, welche die tragenden Vorstellungen sind 
und welche theologischen und philosophischen überzeugungen für 
die Selbstdarstellung konstitutiv sind. 
Romantisches Geschichtsbewußtsein prägt d~s Selbstverständnis 
grundlegend. Man weiß sich hineingestellt in die unaufhörliche 
organische Fortentwicklung der Menschheit. Der neuen kirchlichen 
Bewegung fällt dabei die geschichtliche Aufgab~, zu, die Kon-
tinuität der Selbstverwirklichung der Kirche wi~erherzustellen. 
Sie ist sich dabei selbst ihrer menschheitSgeSChi~.httJl. ichen, 
aber auch ihrer nationalen Bedeutung und verantwor~g bewußt. 
Das erklärt die konservative Grundhaltung und zuglei~> das 
ihr nur scheinbar widersprechende Modernitätspathos. vl~le 
----------~---------
33)GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, S. III f. u. S. 54ff. 
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Es liegt deshalb nahe, nach dem Verständnis des Wiederer-
wachens kirchlichen Lebens, das mit dieser Theologie ein-
hergeht, näher zu fragen. Um sicherer ins Zentrum des neuen 
kirchlichen Bewußtseins vorzudringen, suchen wir nach 
Äußerungen des Erlanger Kreises über sein eigenes Selbst-
verständnis. Da es daran nicht mangelt, wird sogleich evi-
dent, daß die Reflexion auf Sinn und Grund der eigenen 
Betätigung den Habitus dieser Theologen kennzeichnet. Damit 
ist auch die Berechtigung erwiesen, sich auf dem Wege über 
die Selbstbeurteilung dem Verständnis ihres theologischen 
Gepräges zu nähern. Freilich kann man nicht davon ausgehen, 
daß die sprachliche Artikulation ihres Selbstverständnisses 
unmittelbar der angemessene Ausdruck dessen ist, was sie 
wirklich theologisch leisten, was ihr Denken bewegt und 
hervorbringt und wer sie tatsächlich sind. Ihre Äußerungen 
sind deshalb nicht lediglich wiederzugeben, sie bedürfen 
vielmehr der Interpretation und kritischer Analyse. 
Wenn die Theologen beschreiben, was die konfessionell-
lutherische Bewegung ihrer Idee nach sein soll oder geworden 
ist, kommt ihr Selbstverständnis am reinsten und am umfassendsten 
zum Ausdruck. Dabei tritt auch zutage, welche die tragenden 
Vorstellungen sind und welche theologischen und philosophischen 
Überzeugungen für die Selbstdarstellung konstitutiv sind. 
Romantisches Geschichtsbewußtsein prägt das Selbstverständnis 
grundlegend. Man weiß sich hineingestellt in die unaufhörliche 
organische Fortentwicklung der Menschheit. Der neuen kirchlichen 
Bewegung fällt dabei die geschichtliche Aufgabe zu, die Kon-
tinuität der Selbstverwirklichung der Kirche wiederherzustellen. 
Sie ist sich dabei selbst ihrer menschheitsgeschichtlichen, 
aber auch ihrer nationalen Bedeutung und Verantwortung bewußt. 
Das erklärt die konservative Grundhaltung und zugleich das 
ihr nur scheinbar widersprechende Modernitätspathos. Viele 
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meinen/Zeitgenossen eines entscheidenden geschichtlichen 
Umbruchs zu sein. Sie finden ihr Geschichtsbewußtsein durch 
die eigene geschichtliche Erfahrung bestätigt. 
Mit dem intensiven Erleben der Geschichte als eines über-
individuellen prägenden Lebenszusammenhangs geht die Wieder-
entdeckung der kirchlichen Gemeinschaft einher 34). Die 
Kirche ist das sich selbst entfaltende Subjekt der von 
Christus herrührenden Geschichte, nicht die einzelnen glau-
benden Menschen. Ausdruck dieser Fortentwicklung von Ein-
heiten kollektiven Lebens zu immer feinerer Differenzierung 
unter Wahrung der wesentlichen Identität ist der Organismus-
gedanke. Die Geschichte der Kirche erscheint als die suk-
zessive Offenbarung ihres Wesens. Die Ursprungsgeschichte 
hat als Keim und Fundament aller organischen Weiterbildung 
normative Kraft gegenüber Fehlentwicklungen. Die Reformation 
erscheint als Analogie zur geschichtsmächtigen Gegenwart, 
da auch durch sie die zerbrochene Kontinuität der Kirche wie-
derhergestellt wurde. Durch die Formulierung von Bekenntnissen 
hat die Kirche ihre substantielle Identität gewahrt und die 
Kontinuität ihrer Entwicklung gesteuert. Ihre Dignität beruht 
darauf, daß sie unmittelbarer Ausdruck des Geistes und des 
Lebens der Kirche sind. Deshalb hängt die Kontinuität der Kirche 
von der Einheit ihres Bekenntnisses ab. 
Christus erscheint in dieser Perspektive als die Mitte der 
Geschichte und als Anfang ihrer Vollendung. Das entscheidende 
Heilsereignis ist sein Eintritt in die Geschichte. Schließlich 
34) RENDTORFF, Kirche, S. 24, bestätigt, daß "die epochale 
Bedeutung des Kirchenbegriffes in der neueren Theologie-
geschichte mit dem geschichtlichen Denken zugleich ent-
standen ist". 
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ergibt sich aus dem Geschichtsbewußtsein und aus der Pro-
jektion der kirchlichen Selbstverwirklichung auf die Mensch-
heitsgeschichte auch ein ausgeprägtes Empfinden für die Ver-
bundenheit und die Solidarität mit dem eigenen Volk in seiner 
Geschichte. Eine Fülle von Motiven, Gedanken und Perspektiven 
wird als tragender Grund des lutherisch-konfessionellen 
Selbstverständnisses vereint. Sie alle bewegen sich um ein 
fundamental romantisches Geschichtsbewußtsein, das auf die 
Selbstverwirklichung des Christentums in der Kirche übertragen 
wird. Dieser Inbegriff des konfessionellen Selbstbewußtseins 
bedarf der systematischen Explikation, so daß die einzelnen 
Momente in ihrer besonderen Gestalt erkennbar werden, und 
zwar als solche, die sich zu einem Ganzen zusammenfügen. Da-
zu dienen die Ausführungen in den Abschnitten 2 bis 5 des 
ersten Kapitels. 
Es versteht sich, daß dem Kirchenverständnis besondere Bedeu-
tung für die theologische Beurteilung der Bewegung beizumessen 
ist. Daß die Ekklesiologie alle anderen theologischen Aussagen 
zu einer Gesamtheit integriert, erscheint naheliegend und er-
weist sich bei der Arbeit als zutreffend. Schon das geschicht-
liche Selbstbewußtsein der konfessionellen Bewegung bewirkt, 
daß die Ekklesiologie nicht nur auf Grund äußerer Veranlassung 
thematisiert wird, sondern vom Ansatz des theologischen Den-
kens her im Zentrum der Dogmatik steht. Die Anwendung des Ter-
minus "kirchliche Theologie" bezeichnet deshalb nicht nur das 
neu erwachte Gemeinschaftsbewußtsein, sondern weist darauf hin, 
daß vom konkreten Tatbestand der kirchlichen Existenz des Glau-· 
benden aus die Theologie entwickelt wird und daß auch aus diesem 
Grunde die Ekklesiologie das Koordinationszentrum aller theolo-' 
gischen Gedankenfolgen bildet. 
Es ist auch leicht einzusehen, daß vorzüglich die Christolo-
gie intensiver Denkanstrengung unterworfen werden muß, wenn sie 
- XLI -
der heilsgeschichtlich-ekklesiologischen Konzeption ent-
sprechen soll. Dies um so mehr, als die Christologie primär 
zur Begründung dieser Theologie herangezogen wird. Außerdem 
stehen die christologischen Probleme ohnehin im Vordergrund 
der zeitgenössischen Diskussion. Es zeigt sich, daß es für 
das Selbstverständnis und den besonderen Charakter der E~-
langer Theologie weniger relevant ist, die zum Teil diffizilen 
Nuancen der Inkarnationstheorie und der Versöhnungs lehre aus-
zubreiten, als das Interesse für deren ausführliche Erörterung 
und den hartnäckigen Streit um die Einzelheiten aufzuspüren. 
Diese Fragestellung wird dadurch unterstützt, daß im dogmatischen 
Streit das kirchliche Interesse an bestimmten christologischen 
Sätzen als Argument angeführt wird. Wenn man das Interesse an 
der Christologie beachtet, wird der zuweilen verstiegen anmu-
tende Streit um Lehrunterschiede als Ringen um prinzipielle 
Wahrheiten verständlich. Es paßt auch nicht zur Haltung dieser 
Theologen, die Übereinstimmung in dogmatischen Details zu 
suchen. Die Errichtung eines neuen orthodoxen Lehrgebäudes 
liegt ihnen gänzlich fern. Sie ereifern sich jedoch für die 
rechte Erkenntnis der Prinzipien. Die Frage nach dem Interesse 
an der Christologie beleuchtet deren grundlegende Bedeutung 
für das Selbstverständnis der konfessionellen Bewegung. Sie 
deckt auch den Zusammenhang der Christologie mit der Geschichts-
anschauung und der Ekklesiologie auf. 
Es ist das Grundproblem der Erlanger Theologie angesichts 
der umfassenden Vergeschichtlichung aller überlieferten Wahr-
heiten und Tatsachen, die eine Repristination der orthodoxen 
Inspirationslehre nicht zuläßt, ein verläßliches Fundament der 
Dogmatik und ein autorisiertes Gotteswort für die kirchliche 
Verkündigung zu bestimmen. Der herkömmliche Primat der Theolo-
gie des Wortes Gottes in der lutherischen Dogmatik ist also 
neu zu fassen. In diesem Zusammenhang ist auch der theologisch.~ 
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Rang des Bekenntnisses in der konfessionellen Theologie 
zu begreifen. An die Stelle von Luthers Wort-Theologie, 
die von einem Verständnis des Wortes Gottes als Zusage von 
Sündenvergebung, als Testament oder als Verheißung ausgeht, 
tritt eine Theologie kirchlicher überlieferung, der ein 
Verständnis des Wortes als Ausdruck geistiger Tätigkeit 
zugrundeliegt. In diesem Bereich vollzieht sich die durch-
schlagende Veränderung gegenüber der Theologie Luthers, 
die den Charakter der Erlanger Theologie insgesamt bestimmt. 
Mit ihr hängt unmittelbar zusammen, daß Christi Gegenwart 
durch die sich selbst verwaltende Kirche statt durch die 
Verkündigung vermittelt wird, daß der Kirche als institutio-
nalisierter Gemeinschaft ein soteriologischer Vorrang vor 
dem einzelnen Glaubenden eingeräumt wird, daß Glaube ob-
jektivierbar erscheint und daß die Rechtfertigung gegenüber 
der Wiedergeburt an Bedeutung verliert. Freilich ist es auch 
verständlich, daß Luthers Theologie gerade an dieser Stelle 
nicht übernommen wird. Sind doch alle Theologen seitdem in 
großer Verlegenheit, ihr Bibelverständnis mit Luthers Rede 
vom Wort Gottes zu vereinbaren. Die Hinwendung zu den Bekennt-
nisschriften entspringt nicht einfach einer restaurativen 
Neigung, sondern ergibt sich notwendig aus dem Wort- und 
Schriftverständnis. Die hohe Bewertung von Wort und Schrift 
in der herkömmlichen lutherischen Dogmatik, die noch verstärkt 
wird durch die Problemstellung der konfessionellen Theologie, 
überträgt sich auch auf das Bekenntnis. 
Eine Betrachtung des Glaubensverständnisses ist geeignet, 
die Teilnahme des einzelnen am christlichen Leben im Rahmen 
von Kirche und Geschichte nach den vielfältigen Aspekten des 
Systems zu erörtern. Die gesamte Konzeption wird dabei noch 
einmal gleichsam von innen beJeuchtet und in den Zusammen-
hängen durchschaubar gemacht. Die wichtigste Funktion des 
Glaubensverständnisses im Organismus der Erlanger Theologie 
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besteht darin, daß es die durchgehend als problematisch 
empfundene Darstellung der Gemeinschaft zwischen Gott und 
Menschen einerseits und zwischen Kirche und Individuum 
andererseits erklärt. Der romantisch-idealistische Einfluß 
auf die Frömmigkeit und auf die Denkfiguren kann dabei 
konkretisiert werden. Das Glaubensverständnis ähnelt 
auffallend dem der "intellektuellen Anschauung" bei Schelling. 
Der Begriff, aber auch die Funktion bei der Genese von Er-
kenntnis und die Verbindung von Denken und Handeln ent-
sprechen einander. Es gelingt, bei einer für das philoso-
phische und für das theologische System wesentlichen An-
schauung eine übereinstimmung nachzuweisen, die sich auf 
den Charakter der Erlanger Theologie insgesamt auswirkt. 
Der überblick über die wichtigsten Momente der systematischen 
Konzeption in der Form einer theologischen Entfaltung des 
Selbstverständnisses der kirchlich-heilsgeschichtlichen Be-
wegung führt natürlich zu einer Nivellierung der Originalität 
persönlicher Ideen. Um diesen Mangel auszugleichen, sollen 
drei weitere Kapitel jeweils einem hervorragenden Theologen 
gewidmet werden. Dabei werden individuelle Modifikationen 
der theologischen Konzeption vorgeführt. Ferner werden beson-
dere Schwerpunkte der theologischen Leistung innerhalb des 
Erlanger Kreises berücksichtigt. Schließlich läßt sich die 
Grundproblematik der Erlanger Theologie an der systematischen 
Weiterentwicklung des kennzeichnenden Ansatzes verdeutlichen. 
Die überlagerung der drei Relevanzkriterien führt zu der Aus-
wahl: Hofmann, Harnack, Frank. Alle drei Theologen haben je-
weils auf ihrem bevorzugten Arbeitsgebiet besondere und eigen-
willige Theorien mit grandioser Konsequenz, doch in enger Bin-
dung an die gemeinsamen Grundüberzeugungen entwickelt. Die 
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wichtigsten Themen kommen noch einmal ausführlich zur 
Sprache, diesmal in der programmatischen Akzentuierung 
durch den jeweiligen Leitgedanken. Auf diese Weise wer-
den die Möglichkeit und die Fragwürdigkeit weiterent-
wickelter Lösungsversuche der Grundproblematik betrach-
tet. Hofmanns und Franks Arbeiten repräsentieren typische 
Fortbildungen in entgegengesetzter Richtung. Beide ent-
wickeln ein theologisches System durch Entfaltung des Tat-
bestandes gegenwärtiger Wiedergeburtserfahrung. 
Hofmann läßt durch den Regreß vom Bedingten auf das Be-
dingende den Organismus der geschichtlichen Selbstbestä-
tigung des christlichen Glaubens erstehen. Er bringt 
damit die unbegrenzt geschichtliche Dimension des Christen-
tums in großartiger Eindringlichkeit und Folgerichtigkeit 
zur Geltung. Sein Verdienst ist es, die Aufgabe einer Theo-
logie der Schrift genau gestellt zu haben unter der Vor-
aussetzung, daß ihre Autorität nicht von außergeschichtlichen 
Vorgängen hergeleitet werden kann. Die bekannte Ähnlichkeit 
von Hofmanns Schrift- und Geschichtstheologie mit Schellings 
Geschichtsphilosophie wird hier einmal detailliert nachge-
zeichnet. Insbesondere fällt die genaue Entsprechung beim 
Aufbau des Systems von der Methode bis zu den einzelnen Schrit-
ten der Ableitung und zu den Momenten der entwickelten Ge-
schichtsanschauung auf. Anhand einer Gegenüberstellung der sys-
tematischen Konzeption lassen sich die Abweichungen Hofmanns 
in ihrer Relevanz für seine Geschichtsanschauung im ganzen 
beschreiben. 
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Harnack überträgt den theologischen Ansatz auf ein kon-
kretes Programm einer Kirchenverfassung. Während im syste-
matischen Teil und an Hand der Konzeption der beiden be-
deutenden Systematiker gezeigt werden soll, wie alle Theo-
10gumena durch ihre Beziehung zur Ekk1esio10gie integriert 
werden, so verdeutlicht Harnacks Werk, daß die Konstruktions-
prinzipien der Kirche die theologischen Motive und Vor-
stellungen konkretisieren. An diesem Beispiel erkennen wir 
die Interdependenz von Theologie und Kirchenverfassung in 
der lutherisch konfessionellen Bewegung. Harnacks Ekk1esio-
10gie wird hier einmal nicht auf Grund der handlichen These 
über "Die Kirche, ihr Amt, ihr Regiment" von 1862, sondern 
unter ausführlicher Berücksichtigung seines späteren Vor-
schlages zur Verfassungsreform in der Schrift über "Die freie 
lutherische Volkskirche" von 1870 untersucht. Auch Christoph 
Link berücksichtigt dieses Werk fast ausschließlich in den bei--
den letzten Abschnitten mit Beziehung auf die Verhältnisbe-
stimmung von Staat und Kirche. Er folgt damit Heinrich Wittram. 
Für die Darstellung von Harnacks Kirchenverständnis insgesamt 
wird diese Schrift kaum herangezogen. Sie vermittelt aber 
einen genauen Eindruck von der konkreten Gestalt der Kirche 
nach Harnacks Vorstellung. 
Die Variabilität der Erlanger Theologie in der Art und Weise 
der systematischen Darstellung und der Begründung der gemein-
sam anerkannten prinzipiellen Wahrheiten kann man daran er-
kennen, daß so unterschiedliche Typen theologischer Konstruktion 
wie die Franks und Hofmanns nebeneinander bestehen. Außer der 
übereinstimmung in wesentlichen Einzelaussagen verbindet sie 
vor allem die Mittelpunktsstellung der ekk1esio10gischen 
Bestimmung des Christseins mit den übrigen Erlanger Theologen. 
An diesem Zusammenhang zeigt sich, daß Franks Erörterung der 
- XLVI -
Fragwürdigkeit jeglicher Autorität für den Glauben, sein 
beharrlich strenges Nachdenken über die Entstehung erster 
theologischer Erkenntnisse und das Verfolgen der wechsel-
seitigen Bedingtheit von Subjekt und Objekt beim Vollzug 
der Vergewisserung denkerische Leistungen auf dem Boden 
der Erlanger Theologie sind und zur überwindung der ihr 
eigentümlichen inneren Problematik dienen. Auch Franks 
"System der Gewißheit", in dem sein theologischer Ansatz 
seinen deutlichsten Ausdruck findet, erweist sich als 
ein Beitrag zur Lösung des grundlegenden Problems der 
Erlanger Theologie, nämlich wie verläßliche Lehraussagen 
gewonnen werden können angesichts der totalen Geschicht-
lichkeit der christlichen überlieferung. Anders als Hof-
mann konstruiert er ein System von Glaubensobjekten durch 
die Selbstauslegung des Tatbestandes christlicher Gewißheit 
beim glaubenden Subjekt. Er rechtfertigt die Subjektivität 
des Glaubens auf dem Hintergrund der radikalen Relativität 
geschichtlichen Geschehens. 
Alle vier Kapitel werden miteinander verbunden durch die 
Beziehung auf die Ekklesiologie. Für das systematische Kon-
zept und den Charakter der Erlanger Theologie sind beim Kir-
chenverständnis die einzelnen Vorstellungen und Ideen weniger 
belangvoll als die Funktion der Ekklesiologie im Ganzen der 
Theologie. Das hängt mit der romantischen Geisteshaltung zu-
sammen, nach der Formenreichtum bei Gedanken und Erscheinungen 
nicht als Auflösung der Einheit empfunqen wird. Wichtig ist 
nur, daß gewisse Kerngedanken zusammenstimmen und daß vor allem 
der Wesens zusammenhang alles Wirklichen dargetan wird 35) 
----------------------------
35) Vgl. HONECKER, Wesenszüge, S. 302 u. S. 322. 
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Deshalb liegt weniger an einer ausführlichen Darstellung 
der zahlreichen ekklesiologischen Entwürfe als an einer 
Beschreibung der Verwurzelung der Ekklesiologie in der 
gesamten Lehre. 
Da wir uns zur Aufgabe gesetzt haben, die Erlanger Theologie 
gleichsam als einen in sich zusammenhängenden und geglieder-
ten Organismus darzustellen, genügt es nicht, die jeweiligen 
Gedanken einzelner Autoren zu bestimmten Themen wiederzu-
geben. Es entspricht dem romantischen Denkstil der behandel-
ten Theologen, auf das innere Gefüge der Gesamtheit ihrer Aus-
sagen abzuheben. Die Zusammenhänge sind von ihnen oft ab-
sichtlich herausgestellt oder aber bewußt erkannt worden. Oft 
müssen sie jedoch verdeutlicht oder gar erst herausgearbeitet 
werden. Aus diesem Grunde suchen wir manchmal vorgetragene 
Gedankenfolgen weiterzudenken, um sie in ihrer Konsequenz 
zu kennzeichnen. Dabei ergibt sich auch, daß zur Kontrastierung 
die Folgen oder Vorzüge entgegengesetzter Entscheidungen oder 
Auffassungen angedeutet werden. Zum Beispiel wird mehrmals 
darauf hingewiesen, wie durch eine Uberbetonung der Gemeinschaft 
die Belange des Individuums vernachlässigt werden, und daß 
bestimmte Folgen und Aporien vermieden werden könnten, wenn 
die Funktion des einzelnen angemessen zur Geltung käme. Ähn-
liches gilt etwa für bestimmte einseitige Optionen im erkennt-
nistheoretischen Ansatz bei der Beurteilung der Phänomene. Wo 
es sich anbietet, werden die Folgen und Wirkungen theologischer 
Uberzeugungen konkreten Entscheidungen, aktuellen Programmen, 
Verhandlungen oder Auseinandersetzungen beispielhaft erklärt. 
Dieses Verfahren wirkt sich aus als eine immanente Kritik. Sie 
hat aber keine eigene Bedeutung, sondern dient lediglich der 
Verdeutlichung der dargestellten Sachverhalte in ihrer Eigen-
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tümlichkeit. Der Kritiker ist meist nicht klüger als sein 
Gegenüber, er hat lediglich seine eigenen Selbstverständ~ 
lichkeiten und Schwierigkeiten an einer anderen Stelle. 
Er kann aber aus der Distanz die Folgen historischer An-
nahmen und Problemlösungen verdeutlichen und dadurch zu neuem 
Nachdenken anregen. Er kann selbstverständlich oder wohl-
begründet Erscheinendes in den Bereich der Fraglichkeit 
rücken. 
Dasselbe gilt grundsätzlich auch für den Vergleich mit Luther 
oder mit den Bekenntnisschriften. Auch dieser Korrelation 
kommt keine selbständige, von dem Ziel der Darstellung ge-
löste, Bedeutung zu, nicht etwa die eines erhabenen Wahrheits-
kriteriums. Immanent wirkt der Nachweis von Unterschieden 
oder gar Widersprüchen im Verhältnis zu wesentlichen theolo-
gischen Aussagen Luthers oder der Bekenntnissschriften als 
ein schwerwiegender Einwand, da er den programmatischen An-
spruch der konfessionellen Theologie in Zweifel zieht. Sie 
einfach an den Bekenntnisschriften der Reformationszeit zu 
messen, wie es oft geschehen ist, begegnet der von den kon-
fessionellen Theologen unabweisbar erhobenen Einrede, daß an-
gesichts der Geschichtlichkeit der Kirche der Verstehenshori-
zont der Deutenden und damit die Valutierung der einzelnen 
Aussagen sich beständig ändern. Es muß erst bewiesen werden, 
daß unterschiedliche Auslegungen der Bekenntnisschriften nicht 
aus der notwendigen Fortentwicklung des Glaubensbewußtseins 
resultieren, Oder aber die hermeneutische Position der kon-
fessionellen Theologie müßte revidiert werden. Beides ist ge-
wiß teilweise möglich, jedoch nicht, ohne die gesamte theolo-
gische Konzeption in Frage zu stellen. Die aufgeworfene Pro-
blematik zeigt, daß die Beurteilung anhand der Bekenntnis-
schriften zurückführt auf die Erörterung des gesamten Systems, 
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vor allem des Geschichtsverständnisses, der Ekklesiologie, 
der Auffassung von überlieferung und von Glauben und nicht 
zuletzt inmitten dieser Koordinaten der Christologie. 
DIE I N T E G R I E REN D E FUN K T ION 
DER E K K L E S I 0 LOG I E I N DER 
L U T HER I S C H - K 0 N FES S ION E L L E N 
D 0 G M A T I K DES ERLANGER K R EIS E S 
I. Kapitel: 
DAS EKKLESIOLOGISCHE SELBSTVERSTÄNDNIS DES ERLANGER KREISES 
1. Die Idee der lutherisch-konfessionellen Bewegung 
Schon die Titel berühmt gewordener Schriften maßgeblicher 
Theologen des Erlanger Kreises lassen erkennen, daß sie sich 
den Rang von Urhebern und Förderern einer neuen hoffnungsvol-
len "Bewegung" 1) in der Geschichte des christlichen Glaubens 
beimaßen. In dieser Selbsteinschätzung waren sie anderen zeit-
genössischen Theologen verbunden, die wie sie in den Bekennt-
nisschriften der lutherischen Reformation Fundamente für die 
1) Die Tatsache, daß die konfessionellen Lutheraner ihren 
Aufbruch als eine "Bewegung" verstanden, verdeutlicht 
die vielfach hervorgehobene genealogische Beziehung zur 
Erweckungsbewegung, die zudem durch die übereinstimmung 
wichtiger Motive unterstrichen wird. Das hat erneut be-
sonders deutlich WEIGELT am Beispiel des Erlanger Gelehr-
ten v. Raumer dargestellt. Diese Tatsache läßt zugleich 
das konfessionelle Luthertum in die Geistesempfindung der 
Romantik eingebettet erscheinen. Viele der allgemeinen 
Charaktere der Romantik, die BENZ in einer ersten appro-
ximativen Einschätzung als flGeistesbewegung" typisiert, 
welche von der "S~hnsucht nach den verlorenen alten Bin-
dungen" beseelt wird, indern sie "auf ein 'UrsprüngliChes' 
zurückzugehen" sucht und "Wiederherstellung des Reinen, 
'Eigentlichen'" fordert, kennzeichnen auch die Geisteshal-
tung des konfessionellen Luthertums. Vgl. BENZ, Geistesbe-
wegung, S. 195 f. 
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Begründung und Gestaltung des Christentums ihrer Zeit wieder 
zu entdecken meinten. Sie waren ihrer geschichtlichen Sendung 
so deutlich bewußt, daß sie der Würdigung ihrer eigenen ge-
schichtlichen Funktion beträchtliche Denkanstrengung widme-
ten. 
Beispielhaft hat Gottfried Thomasius diese reflektierte An-
wendung des historischen Bewußtseins auf die gegenwärtige 
Entwicklung der eigenen Theologie und Kirche dargestellt in 
seiner Abhandlung: "Das Wiedererwachen des evangelischen Le-
bens in der lutherischen Kirche Bayerns" 2). Auch Johann 
Christian Konrad von Hofmann hat seine Verteidigungsschriften 
unter dem programmatischen Titel "Schutzschriften für eine 
neue Weise alte Wahrheit zu lehren" zusammengefaßt. In diesem 
Programmsatz findet Pöhlmann überhaupt die II spez ifische Eigen-
art der Erlanger Theologie" ausgedrückt 3). Nicht weniger ver-
raten Claus Harms' "Thesen" zum Reformationsjubiläum 1817 ve-
hementes geschichtliches Selbstbewußtsein 4). Im Vorwort zur 
ersten Nummer der "Zeitschrift für Protestantismus und Kirche" 
begründet Gottlieb Christoph Adolf von Harleß 5) ihre Entste-
hung mit dem Vorhandensein einer "geistigen Regung und Bewe-
gung ••• , die einen Vereinigungspunkt zu freier Äußerung 
sucht" 6). Es entspricht dem Verhalten romantischer Zirkel 
und Bruderschaften, daß ein Freundeskreis junger Gelehrter 
zu ihrer literarischen Selbstdarstellung eine eigene Zeit-
schrift herausgibt, deren Beiträge in der Regel anonym er-
scheinen 7). 
2) Dieser Schrift folgt Kantzenbachs Schilderung der evange-
lischen Erweckungsbewegung im süddeutschen Raum. 
KANTZENBACH, Erweekungsbewegung, S. 47 ff. 
3) PÖHLMANN, Theologie, S. 402 
4) Vgl. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 5 ff. Harms wollte die 
"Notzeichen der Kirche" lIder Zeit auf den Leib brennen". 
HARNS, Lebensbeschreibung, S. 114 
5) Zur Verfasserschaft dieses Vorworts vgl. STlHLIN, HARLESS, 
S. 425; v. LANGSDORF, HARLESS, S. 41 f. Das Vorwort ist 
wieder abgedruckt worden als Anhang von KANTZENBACH, Theo-
logie, S. 245 - 261. cl.,,,,.,-Sc ME\-lNER\, 7,cX'JQ~~d\ S. ~-s- H. 
6) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 1. Vgl. THOMASIUS, 
Wiedererwachen, S. 278 ff. 
7) Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 278 f. BENZ, Geistes-
bewegung, S. 212; HAYM, Schule, S. 271 ff., S. 701 f. 
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Einen ersten Eindruck von dem, was diese Bewegung getragen und 
beflügelt hat, mag Harleß' Vorwort vermitteln, in dem er "das 
Ziel und den Umfang unseres Bestrebens genauer" bezeichnet 
und "die Hoffnungen und Wahrnehmungen" ausspricht, "welche 
den Gedanken unseres Unternehmens hervorgerufen habenIl 8). 
Harleß geht davon aus, daß der "Segen des Herrn auf die Herzen 
deutscher Nation herniedergekommen ist, und Viele erweckt hat, 
mit ihrer Liebe sich wieder dem Himmlischen und Unsichtbaren, 
den Gütern des Heils zuzuwenden, wie sie rein und unverfälscht 
das Bekenntnis unserer Kirche dem Begehrenden darreicht" 9). 
Er räumt ein, daß diese Hoffnung auf die "protestantische Kir--
che" dem unbegründet dünken kann, "welcher die Strömung des 
gegenwärtigen Lebens nach dem, was auf der breiten Oberfläche 
schwimmt, zu beurtheilen sich gewöhnt hat li 10). In wenigen 
Sätzen werden sogleich die wichtigsten Motive der Bewe~ung 
angesprochen. Der protestantischen Kirche erwächst aus der 
Hinwendung zu den Gütern des Heils, die das Bekenntnis der 
Kirche darreicht, Segen und Hoffnung. Dieses aus der Kraft 
des Glaubens und der Liebe hervorgehende Leben sichert auch 
"dem irdischen Wesen Bestand und wahres Gedeihen" 11) 
Die deutsche Nation scheint dieser Lebensströmung in zweifa-
cher Weise zugeordnet zu sein. In ihr hat der Segen des Herrn 
viele erweckt, sie gleichsam zum Medium der gegenwärtigen Epoche 
seiner Heilsgeschichte ausersehen. Zugleich kann die Nation 
Bestand und Gedeihen nur aus den Quellen erwarten, aus denen 
. .. h . h h' kt 12) d1e protestant1sche K1rc e S1C zu erneuern ansc 1C . 
Mit dieser doppelten Bestimmung wird das Verhältnis zum zeit-
genössischen Nationalismus gekennzeichnet. Auch die konfessio-
nelle Bewegung ist von nationalen Zielen begleitet. Aber sie 
8) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 1. 
9) Ebenda. 5 -If 
10) Ebenda. S -1. 
11) Ebenda. S 1. 
12) ZUSTÄNDE, ZPK, 111, 1839, S. 57 ff. Vgl. KAISER, Predigt 
am Reformationsfest 1817, S. 79. Aus dem deutschen Volk, 
dem Volk der Reformation, wird nach der Rettung aus den 
politischen Katastrophen das Hei~ommen. Vgl. S. 81 
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grenzt sich zugleich gegen solche Formen des Nationalismus 
ab, welche die geschichtliche und moralische Kraft zur Re-
generation der Nation nicht aus dem Gesamtbewußtsein des 
protestantisch-christlichen Erbes herleiten. Insofern bein-
haltet die Haltung der konfessionellen Bewegung eine Kritik 
an jeder Art ideologischem Nationalismus, die freilich eher 
apologetisch zugestutzt als konsequent vollzogen wird. Für 
das geschichtliche Selbstbewußtsein der Bewegung sind beide 
Aspekte wesentlich. Hier finden die Gegner nationalistischer 
Programme und zugleich die wahren Patrioten eine Heimat. 
Hier können die Bewahrer christlich protestantischer Substanz 
der überzeugung frönen, auf der Woge der lebensträchtigsten 
Zeitströmung der Zukunft entgegengetragen zu werden. 
Dieses Geschichtsbewußtsein dürfte der Bewegung ihre überzeu-
gungskraft nach innen und außen gegeben haben 13). Dies um 
so mehr in der Situation nach dem gescheiterten "imperialen 
Abenteuer" Napoleons 14) und nach den Befreiungskriegen, 
die politische Hoffnungen emporgetragen und Enttäuschungen 
hinterlassen, aber dem Volk den Eindruck geschichtlicher 
Macht und Verantwortung vermittelt hatten 15). In dieser 
Zeit des diplomatischen Friedens wurden die Auseinanderset-
zungen auf die innere Bewegung übertragen, deren Konflikt 
Golo Mann auf die ~wei Namen "Freiheit" und "Bindung durch 
Tradition" bringt 16). 
Es erscheint folgerichtig, daß mit solch ausgesprochenem 
geschichtlichem Sendungsbewußtsein, sobald ihre Träger des-
sen inne werden, die Bemühung verbunden ist, das eigene We-
sen herauszustellen und entkräftende Verfälschungen abzu-
13) Auch Schmidt erkennt im Geschichtsbewußtsein die auf-
fälligste Gemeinsamkeit der konfessionellen Theologie. 
M. SCHMIDT, Einheit, ThLZ, 74, 1949, Sp. 19. "Man fühlt 
sich in eine besondere Gnadenstunde, in einen einmali-
gen Aufbruch gestellt!' Vgl. auch MERZ, Luthertum, S. 20 
14) MANN, Entwicklung, S. 377 
15) HOLL, Bedeutung, S. 350 f., S. 355 f., S. 363 f. 
16) MANN, Entwicklung, S. 377 
- 4 -
wehren 17). Das Wesen der Bewegung wird zunächst formal be-
stimmt als das lebendige "Bewußtsein einer Glaubensgenossen-
schaft" 18), die in der Selbstgewißheit einer "großen Ge-
meinschaft" "des Sinnes und Strebens" die "bleibende und 
thatkräftige Einheit" verbürgt sieht. "Die Einheit ist kei-
ne, welche erst auf die zufällige Verständigung dieser und 
jener Individuen zu warten hat, oder in der Unterordnung 
der Masse an einzelne Tonangeber oder Stimmführer besteht ... 
Nur da, wo man als das einigende Band die Macht eines ge-
meinsamen kirchlichen Glaubens anerkennt, den Keiner seine 
Erfindung, Jeder vielmehr nur ein geschenktes theures Gut 
nennen darf, ist jene Einheit vorhanden, welche zu wahren 
und zu vertreten Keinem Anmaßung, sondern Jedem Pflicht und 
Wohltat erscheint. Wo es genügt zu wissen, welcher Gemein-
schaft man angehöre, um in dem gemeinsamen Bekenntnis auf-
gedeckt und rückhaltlos die innerste Herzensüberzeugung des 
anderen durchschauen zu dürfen, wo der Glaubensgruß hin-
reicht, die Herzen als eins zu erkennen, da allein ist Ein-
heit und Kraft zur gemeinsamen That" 19) 
Es ist deshalb die vorzüglichste Aufgabe der Kirche, diese 
Gemeinschaft als ein Geschenk der geschichtlichen Stunde um 
ihrer selbst willen zu erhalten und zu verteidigen. Die 
"Zeitschrift für Protestantismus und Kirche" stellt sieh 
dieser Pflicht, die Klarheit und Selbstbewußtheit der Ein-
heit, welche diese Kirche verbindet, durch Darstellung ihrer 
Prinzipien und durch lauten und feierlichen Protest gegen 
Verdrehungen zu fördern 20). Diese Pflege der selbstbewußten 
Einheit und dieser abgrenzende Protest nach außen werden ge-
radezu ein lebenerhaltendes Konstituens dieser Kirche. Der 
"Konfessionalismus" ist die konkrete Gestalt dieser ge-
schichtlichen und programmatischen Selbstbewußtheit. Es ist 
17) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 2. "Aber wir sehen 
auch, wie dieser neue Lebensstrom ringt und kämpft •.. 
Aber mehr als je hat man i nun s e ren Tag e n 
das, was S i n nun d Gei s t der pro t e -
s t a n t i s ehe n Kir ehe ist, verdreht und 
verunstaltet •.. " (Hervorhebung von mir) 
18) a.a.O., S. 7 
19) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 8 
20) a.a.O., S. 2: "Unsere Zeitschrift will eine solche Pro-
testation sein." 
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erstaunlich, wie weit die formale und immanente Selbstevi-
denz zur Rechtfertigung der internen Einschätzung der Be-
wegung bei sich selbst beansprucht wird ohne Rückgriff auf 
eine inhaltliche Begründung. Die einmal entstandene Bewe-
gung ist im Bewußtsein ihrer Einheit, das durch den Glauben 
überhöht wird, von Gott erweckt zu sein, sich selbst Grund, 
Zweck und Ziel ihres weiteren Aufschwungs. Das neue Leben 
nährt sich unbewußt aus dem Geist der Reformation. Thomasius 
berichtet: "So war e n wir Lutheraner noch bevor wir es 
wußten; ohne auf die confessionelle Eigentümlichkeit unserer 
Kirche ••• viel zu reflektieren" 21). Selbst die Abgrenzung 
nach außen vollzieht sich vorzüglich in der Form einer Apo-
logie der in sich selbst gegründeten spontanen Glaubensge-
meinschaft. Den Gegnern wird vorgeworfen, Uneinigkeit zu pro-
vozieren durch Separatismus und Individualismus sowie durch 
heteronome Bevormundung die Freiheit und Selbständigkeit des 
Glaubens zu gefährden 22). Dabei wird unterstellt, daß diese 
Charakterisierung sie von selbst desavouiere. 
Nun bedarf die Glaubensgenossenschaft zur Stabilisierung ih-
rer Einheit materialer Kriterien. Will sie sich dem Verdacht 
entheben, selbst das Ergebnis einer zUfälligen Konstellation 
und subjektiver, separatistischer Selbsteinschätzung zu sein, 
muß sie den Maßstab ihrer Einheit außerhalb ihres gegenwärti-
gen Bestandes wiederfinden können. Insofern ist die Berufung 
auf das Bekenntnis des reformatorischen Protestantismus und 
darüber hinaus auf die durch dieses sanktionierten Bekennt-
nisse der alten Kirche ein notwendiges und wesentliches Mo-
ment ihrer Selbsteinschätzung. Nur dadurch, daß sie sich in 
21) THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 244 f. In Erinnerung an 
die erste Blüte der Erweckungsbewegung konnte man sogar 
sagen, damals seien Herrnhuter, Pietisten, Lutheraner, 
Reformierte und Katholiken einmütig beieinander gewesen 
und hätten sich des wiedergekehrten Glaubens gefreut, 
ohne von konfessionellen Unterschieden etwas zu wissen. 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 144. Vgl. SIMON, Kirche, 
S. 31. In dem 1819 gegründeten E~langer Missionsverein 
arbeiteten der reformierte Pfarrer Christian Krafft mit 
dem lutherischen Naturwissenschaftler G.H. Schubert und 
dem katholischen Stadtgerichtsrat M. Ried zusammen. 
SIMON, Kirche, S. 33 f. SIMON, Mission, S. 8 
22) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 2 ff. 
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ihren Prinzipien mit der Schrift und der Gesamtheit der 
christlichen Bekenntnisse in übereinstimmung weiß, kann sie 
gewiß sein, die vorläufige Endphase der umfassenden christ-
lichen Einheitsbewegung darzustellen und - solchermaßen ge-
feit gegen partikularistische Willkür und Eigenmächtigkeit -
zu einem nicht selbst erwählten hoffnungsvollen Aufschwung 
christlichen Lebens aus dem alten Glauben der ersten Chri-
sten erweckt zu sein. Wird doch die Rückkehr zu der Heils-
wahrheit der alten Bekenntnisse auch als die Wiederherstel-
lung der geistigen Einheit der Kirche mit der e i gen e n 
G e s chi c h t e gewertet, die dadurch verloren gegangen 
war, daß die Kirche "innerlich von siCh selbst abgefallen 
und mit sich in einem Widerspruche war" 23) 
Schließlich besteht darin die Kongenialität oder theologisch 
präziser die Analogie der gegenwärtigen Bewegung zur Refor-
mation, daß auch sie die von Gottes Geist heraufgeführte 
Erneuerung der Kontinuität in der Gemeinschaft der "einen 
und allgemeinen Kirche ll darstellte 24). Als sie ihrem Ge-
schichtsbewußtsein folgend, so erinnert sich Thomasius, nach 
den geschichtlichen Wurzeln ihres gegenwärtigen Glaubens 
fragten, erkannten sie im Bekenntnis die Grundzüge ihrer 
23) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 7: " ... während die 
Kirche ••• innerlich von sich selbst abgefallen und mit 
sich in einem Widerspruch war, ••• In der Reformation 
dagegen ward vom heiligen Geiste die geistige Einheit der 
Kirche wie mit dem Worte Gottes, so mit der eigenen Ge-
schichte der Kirche wiederhergestellt, so daß das neue 
Bekenntnis der Reformatoren sich nur als das letzte Glied 
der großen Kette mit jenem alten Bekenntnisse der einen 
und allgemeinen Kirche zusammenschloß, von welcher der 
alte Glaube der ersten Christen zeugte ••• Wir haben die 
tröstliche Gewißheit, nicht etwa erst eine bestimmte Ge-
sinnung und Richtung hervorrufen zu wollen, sondern mit 
unserem Unternehmen nichts als der Ausdruck und das Be-
kenntnis des Sinnes und Strebens einer großen Gemein-
schaft zu seyn". 
24) Vgl. zu Anm. 16 a.a.O., S. 7: " ... das ist die Wahrheit 
und die Bedeutung der KirChe, welche ihren Glauben in ih-
ren Bekenntnisschriften bezeugt hat. Das ist der Glaube, 
den auch wir theilen, weil wir ihn dem Worte Gottes gemäß 
wissen und hierfür das helle und klare Wort und das 
Z e u g n i s des h eil i gen Gei s t e s 
hab e n, der s ich seI b s tal s der 
Ein e von S t u fez u S t u f e der E r -
k e n n t n i s dur c haI I e Z e i t end e r 
c h r ist I ich e n Kir c h e hin dur c h 
b e z e u g t h a t. n (Hervorhebung von mir.) 
- 7 -
eigenen Glaubensüberzeugung 25). Ähnlich bekennt Harleß in 
der Erinnerung an die erste eingehendere Beschäftigung mit 
den Bekenntnisschriften: "Ich kann die überraschung und 
Rührung nicht beschreiben, mit welcher ich fand, daß deren 
Inhalt dem konform war, wessen ich aus der Schrift und aus 
der Erfahrung des Glaubens gewiß geworden wart! 26). 
Bevor wir auf die Beurteilung der BekenntnisUberlieferung 
näher eingehen, sei das Selbstverständnis der konfessionel-
len Kirche in ihrer Abwehr konkurrierender Erscheinungsfor-
men des Christentums skizziert. 
Natürlich reklamiert auch der Name der Erlanger "Zeitschrift 
für Protestantismus und Kirche" ein wohlbedachtes Programm. 
Harleß erklärt dazu, "daß wir uns bei unserem Streben im ent-
schiedensten Gegensatz zu einer Kirche befinden, die nichts 
von Protestantismus, und zu einem Protestantismus, der 
nichts von Kirche wissen will" 27). 
Als Kirche ohne Protestantismus stand ihnen zuerst der 
Katholizismus entgegen, insbesondere der Kreis um Joseph 
Görres und die in München erscheinenden "Historisch-Politi-
schen BlätterII, deren erstes Heft im selben Jahr wie die 
Erlanger Zeitschrift herauskam (1838) 28). Harleß möchte 
aber ebensowenig wie Görres die alte konfessionelle Fehde 
mit ihren zerstörerischen Auswirkungen für Deutschland 
wiederaufleben lassen 29). Beide sind darüber hinaus gleich-
geriChtet in ihrer Kritik der preußischen Union und in ihrer 
Anklage gegen protestantische Theologen, die den Rationalis-
mus fördern 30 ). Auch die irenische GrundeinsteIlung zumin-
25) 
26) 
27) 
28) 
29) 
30) 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 245 
HARLESS, Bruchstücke, S. 185 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 2 
Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 279. Vgl. dazu 
ENTGEGNUNG, ZPK, I, 1838, S. 114 ff. und POLEMIK, ZPK, 
I, 1838, S. 125 ff. Zum publizistischen Engagement von 
Görres vgl. SCHRÖRS, Wirren A S. 557 ff. HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1038, S. 2 
FAGERBERG, S. 62 f. Vgl. Ueber die gegenwärtige Stellung 
der katholischen Kirche zu den von ihr getrennten Confes-
sionen, HPBI, 1, 1838, S. 31 ff. 
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dest gegenüber den "Gläubigen" der anderen Kirche ist beiden 
gemein 31). Wie sie empfanden alle Romantiker die Glaubens-
spaltung als sehr schmerzlich und verlangten nach einer Ein-
heit der Kirche 32). über das Verhältnis von Kirche und Kon-
fession halten die Erlanger Theologen eine eindeutige Ant-
wort bereit. Sie wissen nichts von einer Mehrzahl von Kir-
che, die wie Pilgerinnen alle demselben Ziel nur in ver-
schiedenen Gewändern zustreben. Vielmehr ist die protestan-
tische Kirche die eine, wahre, allgemeine, apostolische und 
außer ihr kein Heil. Die von ihr geschiedenen Konfessionen 
haben sich auf einen Irrweg begeben. Aber die Kirche des 
rechten Bekenntnisses kann auch in den abgefallenen Kirchen 
durch die Wirkung des Gotteswortes ihre Glieder haben 33). 
Die Duldung religiöser Überzeugungen war so weit zu einem 
selbstverständlichen intellektuellen Habitus geworden, daß 
viele Protestanten meinten, das Reformationsfest 1817 könn-
ten die Katholiken als Fest der Glaubensfreiheit mitfeiern 
und es sei jedenfalls kein polemisches Verhalten der Predi-
ger zu erwarten 34). Die vorwiegend kirchenpolitisch motivierte 
Polemik von beiden Seiten, die dennoch gerade in den Jahren 
31) 
32) 
33) 
34) 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 2 f. In einer Glosse 
vom 28. März 1844 mit dem Titel: "Zur Geschichte kon-
fessioneller Friedfertigkeit und christlicher Nächsten-
liebe" tadelt ein unbekannter Verfasser den "konfessio-
nellen Hader ll , aufgrund dessen die Beteiligung an der 
kirchlichen Bestattung von Angehörigen der jeweils an-
deren Konfession eingeschränkt wird. Er hebt hervor, 
daß in seiner Gemeinde bei der Bestattung katholischer 
Mitbürger die Glocken der protestantischen Kirchen ge-
läutet werden. ZPK, 7, 1844, S. 261 ff. 
Vgl. KAISER, Predigt am Reformationsfest 1817, S. 86 ff. 
Vgl. HEDDERICH, Gedanken, S. 49 
KIRCHE, ZPK, I, 1838, S. 131 f. 
Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 286 ff. 
Vgl. HENKE, Anfänge, S. 301. 
SCHORNBAUM, Säkularfest, ZBKG, XII, 1937, S. 3 und 
S. 67 f. 
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nach 1830 wieder zu besonderer Heftigkeit entfacht worden 
war, entwertet Harleß durch den Hinweis auf Parteiungen in 
beiden Kirchen, so daß "die leidenschaftlichen Ausfälle Ein-
zelner nicht sofort auf Rechnung der Kirche selbst zu brin-
gen" 35) seien. Ferner sei festzustellen, daß die Angreifer 
"sich in der Person des Gegners vielfach täuschen" 36), daß 
sie nämlich nur eine Richtung treffen, nicht jedoch die Kir-
che. "Es bedarf jedenfalls erst der ruhigen Untersuchung, 
ob denn wirklich dieser oder jener im Sinne und Geiste und 
nach dem Willen und der Absicht seiner Kirche rede und 
schreibe" 37). Harleß weiß auch "die treffliche Gesinnung 
einzelner Glieder, ja den Werth ganzer Institutionen und 
Ordnungen in der entgegenstehenden Kirche wohl zu würdigen". 
Er beruft sich weiter auf den Religionsfrieden, kraft des-
sen die Trennung der Kirchen fortbesteht, nicht aber wie 
in der Reformationszeit im Kampf erst hervorgerufen wird 38). 
"Da ist die erste Gewissenspflicht für uns die, den Frie-
den nicht zu brechen; sondern wie es Friedens Art ist, 
statt nach außen zu kämpfen, das innere Wohlergehen des 
eigenen Besitzthums zu fördern" 39). Diese Haltung unter-
streicht die konstitutive Bedeutung des Selbstbewußtseins 
für die Kirche und dokumentiert die Anerkennung von aus or-
ganisch'er Entwicklung hervorgegangenem geschichtlich Ge-
wordenem 40) 
Deshalb besteht der entscheidende Gegensatz gegenüber dem 
Katholizismus in dessen Anspruch, den gesonderten "Besitz-
stand" des Protestantismus aufzuheben. Dieses Urteil findet 
seine bezeichnende Begründung in dem Satz: "Was einmal als 
unvereinbar s ich her aus g e s tel I t hat , 
besteht nur so lange in Frieden nebeneinander, als man die-
se Unvereinbarkeit ruhig anerkennt." Für Protestanten ist 
35) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 2 
36) a. a . 0., S. 3 
37) a.a.O., S. 2 
38) a.a.O., S. 3 
39) a.a.O., S. 3. Vgl. auch STAHL, Protestantismus, S. 2; 
S. 38 ff. u. S. 45 ff. 
40) Vgl. THOMASIUS, Bekenntnis, S. 3 
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es daher eine Gewissenspflicht, "jene zudringlichen Anmu-
tungen" abzuweisen, "welche k ü n s t I ich oder g e -
wal t sam das nun einmal Geschiedene unter irgend einer 
Form zusammenbringen möchten" 41). Will man versuchen, das 
Pathos dieser Argumentation zu deuten, so könnte man sagen, 
es wird als ein Vergehen gegen den Geist der Geschichte 
und damit gegen Gottes Handeln selbst angesehen, die aus 
dem protestantischen Prinzip erwachsene Kirche eigenen We-
sens einer Gemeinschaft heteronomer Prägung einverleiben 
und dadurch ihrer organischen Lebensströme entfremden zu 
wollen. Dann ist vollauf verständlich, daß solcher Prote-
stantismus in dem überkonfessionellen Pankatholizismus, den 
Görres propagierte, eine tödliche Gefahr für das Christen-
tum und die geistige Substanz der Nation erkennen mußte und 
allein schon angesichts der Zielperspektive dieser konkur-
rierenden politischen Kraft 5Clneigenes Sendungsbewußtsein 
zur Erhaltung von Kultur und Glaubensfreiheit entwickeln 
konnte. 
Diese Art der Abgrenzung gegen den Katholizismus erfordert 
nicht die Darlegung kirchentrennender Lehrunterschiede im 
einzelnen. Protestanti __ scher Glaube konstituiert sich in 
seinem Selbstbewußtsein und in seiner geschichtlichen Be-
dingtheit allein schon durch die "Einheit seines Bekennt-
nisses mit dem der Reformation". Aus diesem Grunde "muß die 
Stellung beider Kirchen zu einander nothwendig im Wesen die-
selbe wie zur Reformationszeit seyn tl 42). "Einheit des Be-
kenntnisses ll bedeutet nicht die Identität aller Lehraussa-
gen, sie läßt vielmehr geschichtliche Entwicklung zu. Es 
kommt für die Kirche darauf an, daß sie die Kontinuität 
ihrer eigenen Existenz erhält. "Einheit des Bekenntnisses" 
heißt deshalb, Festhalten an dem Prinzip, "wodurch sie ge-
worden ll , IIAnerkenntnis der ... Voraussetzungen ihres Be-
41) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 3. 
(Hervorhebungen von mir) 
42) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 3 
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stehens" 43). Deshalb ist Harleß überzeugt, daß die Pläne 
von Görres auf einer schier "unbegreiflichen Hoffnung" be-
ruhen, "mit der man von einem 'gläubigen Protestantismus' 
eine Rückkehr zur katholischen Kirche erwarten zu können 
glaubte", obgleich sich doch die "Prinzipien der katholi-
schen Kirche" nicht geändert haben 44). 
Von derselben ekklesiologischenSelbsteinschätzung geht 
auch die Verurteilung eines "Protestantismus, der nichts 
von Kirche wissen will" aus. "Denn die Kirche müßte sich 
selbst aufgeben, wollte sie an den Separatismus irgend 
einer Art die Gemeinsamkeit und Einheit ihres Glaubens ver-
raten, oder wollte sie sich in der freien Bewegung ihres 
inneren Lebens von einer nicht kirchlichen Bevormundung 
abhängig machen und an diese ihre Freiheit und Selbstän-
digkeit verkaufen ••• ". Der Sache nach ist der Gegensatz 
"der protestantischen Kirche zu jenem unprotestantischen 
Wesen eben so entschieden, wie der Streit der beiden Kir-
chen" 45), eben aufgrund der Prinzipien des Protestantismus. 
Auch in dieser Richtung werden nicht die Verstöße gegen 
einzelne Lehrauffassungen hervorgekehrt. Es sind die Ver-
leugnung der Identität im Gesamtbewußtsein und das Zerbre-
chen der geschichtlichen Kontinuität, wodurch bestimmte 
Richtungen sich als unvereinbar mit dem Protestantismus 
der organisch gewachsenen Kirche erweisen. Sie werden alle 
vom Standpunkt der bekenntnistreuen Kirche als separatisti-
sche Strömungen abqualifiziert, die das Einheitsbewußtsein, 
43) HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, s. 155. Die Jahrgänge 
der ZPK durchzieht eine Reihe von Aufsätzen über das 
Prinzip der Kirche. Das Nachdenken über das Prinzip, 
auf das sich die Kirche gründet und das ihre Eigentüm-
lichkeit ausmacht, galt unter den bekennenden Theolo-
gen offensichtlich als die Beschäftigung mit einer der 
drängendsten Fragen der Gegenwart, von deren Beantwor-
tung die Zukunft der Kirche, ihr Bestand und Fortbe-
stand in diesen "Zeiten der Heimsuchung und Sichtung lf 
abhänge. Vgl. THOMASIUS, Bekenntnis, S. 1. 
44) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 3 
45) a.a.O., S. 4 
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an dem sich die Kirche selbst als "einheitlichen Organis-
mus", in dem sich "das Gesamtbekenntnis unserer Kirche ll 
ausprägt 46), in Frage stellen. 
Der Rationalismus erscheint als Separation par excellence, 
da er sich "vor positiver Wahrheit und positivem BekenntnißII 
grundsätzlich hütet "und diesem einigenden und gemeinsamen 
Mittelpunkt allezeit die wechselnde Meinung des Einzelnen 
oder einer Zeit unter dem Namen der Vernunft entgegenstellt,,47). 
Dem Pietismus wird vorgeworfen, daß er "sich aus allen Haupt-
adern des geschichtlichen Lebens zurückzieht, und die Berüh-
rung mit der vom Herrn durch die lange Vergangenheit bis auf 
die Gegenwart erhaltenen Kirche und ihrer reichen Entfaltung 
wie eine Befleckung ihrer evangelischen Reinheit und Ur-
sprünglichkeit scheut" 48). Aus Furcht, daß der Geist in der 
Kirche gedämpft werde, zerstören sie mit ihrem spirituali-
stischen Separatismus die Kirche. 
Den gleichen Vorwurf, Freiheit und Geist zu sehr voranzu-
stellen, erhebt Harleß auch gegen Häupter und Parteigänger 
theologischer Schulen, die nicht genauer benannt werden. 
Freilich sprechen sie in einem gänzlich anderen Sinn vom 
Geist 49). Nach der Interpretation von Thomasius muß man 
an die Vermittlungstheologie denken 50). Auch Stahl sieht 
in dieser Schule den entschiedenen Gegensatz zur kirchlichen 
und bekenntnisgebundenen Theologie 51). Ihr kommt in beson-
derem Maße der Charakter einer Schule zu, als die wissen-
schaftliche Theorie Kriterium theologischer Aussagen wird 
46) THOMASIUS, Bekenntnis, S. 3 
47) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 4. Vgl. auch M. SCHMIDT, 
Einheit, ThLZ, 74, 1949, Sp. 25 f. 
48) a.a.O., S. 4. Die antipietistische Haltung wird eindrucks-
voll dargestellt von HARNACK, Kirche Livlands. Vgl. bes. 
S. 249 ff. u. S. 362 ff. 
49) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 4 f. 
50) '!'HOMASIUS, Wiedererwachen, S. 280 f. 
51) S2AHL, Kirche, S. 375 f. 
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und dadurch eine eigentümliche Verdünnung der biblischen und 
kirchlichen Lehre entsteht 52). Man bekennt sich zu Schleier-
macher oder auch zu Hegel und erklärt damit die Verpflichtung 
auf deren wissenschaftliche Axiome, Begriffe und Grundansich-
ten 53). Die konfessionellen Theologen werfen dieser Richtung 
besonders vor, daß sie ihre Theologie "unter das Aushänge-
sChild der freien Forschung gebracht hat" und "sich vorzugs-
weise, wo nicht allein den Charakter w iss e n s c h a f t -
I ich e r Theologie" vindiziert 54). In Wahrheit könne sie 
nur die Verbindung zur Wissenschaft der ungläubigen, ratio-
nalistischen Periode nicht aufgeben 55). Auch die konfessio-
nellen Theologen beanspruchen für sich, zur Freiheit der For-
schung zu stehen, die doch die protestantische Kirche aus-
zeichnet. Doch können sie nicht billigen, daß unter dem Namen 
freier Forschung und Wissenschaft der Forscher "sich von der 
höheren Gewissenspflicht emancipirt, die jedem Einzelnen die 
Gemeinschaft auferlegt, der er angehören will" 56). Die Frei-
heit der Forschung darf nicht als Vorwand für beliebiges Um-
herirren des Geistes mißbraucht werden. Der Forscher erweist 
seine Freiheit nicht dadurch, daß er seine Erkenntnisse allein 
vor sich selbst in Korrelation mit abstrakten Kriterien for-
maler Wissenschaftlichkeit zu verantworten gedenkt, sondern 
dadurch, daß er sich als Exponent einer Gemeinschaft dieser 
als einem Teil der Wirklichkeit, die er erforscht, in seiner 
Subjektivität verpflichtet weiß 56a). Der Theologe muß des-
halb die von der Kirche gemachte Erfahrung im Verhältnis zu 
der je neu zu vollziehenden geschichtlichen Gestaltung der 
Gemeinde mitdurchdenken 57). Diese Auffassung entspricht dem 
52) a.a.O., S. 368; S. 376; S. 382 ff.; S. 385 ff. 
53) a.a.O., S. 371; S. 368 
54) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 4. STAHL, Kirche, S. 368 
55) STAHL, Kirche, S. 371 
56) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 5. Vgl. THOMASIUS, 
Wiedererwachen, S. 280 f. 
56a) Dieser Gedanke hat in den Systemen Hofmanns und Franks 
entscheidende Bedeutung .~langt. Vgl. Kap. 11",1,3. ?~b(f··; 
S ?'\ß. S.30·1H· • Vgl. Kap.J.:i}h Solr'35ff. I 
57) BEKENNTNISSCHRIFTEN, ZPK, IV, 1840, s. 36 
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überwiegend an Schelling orientierten Wissenschaftsverständ-
" 58) D" W' . n1S • 1e 1ssenschaft muß der organ1schen Beschaffenheit 
des Wirklichen entsprechen. Erkenntnis entsteht durch das Zu-
sammenwirken von Objekt und SUbjekt als Momenten eines orga-
nischen Ganzen und ist so auch herauszubilden und darzustel-
len. Sie befindet sich stets in historischer Entwicklung, 
verleiht aber zugleich dem im Objekt liegenden Prinzip, der 
Idee, Ausdruck. Mit Harleß' eigenen Worten: Sie erfaßt "die 
Einheit der idealen Anschauung und der realen Empirie, das 
Verständnis des Gewordenen im Verständnis des Zieles" 59). 
In Anwendung auf die Theologie formuliert er: "Die wahre 
christliche Theologie muß von der Basis eines christlich 
kirchlichen Gemeinglaubens ausgehen, denselben nach seinem 
Grund und Wesen zu erkennen suchen und zu ihm zurückfüh-
ren" 60) 
Harleß erwähnt zwei Motive, die ihn veranlassen, diese Er-
scheinungsformen des Protestantismus als unkirchlich und se-
paratistisch zu verurteilen. Die Einheit der Kirche beruht 
nicht auf der zufälligen "Verständigung dieser und jener In-
dividuen ll • Sie besteht vielmehr im Glauben, "den Keiner sei-
ne Erfindung, Jeder vielmehr nur ein geschenktes theures Gut 
nennen darf" 61). Weiter gilt seine Sorge den Gemeinden, die 
das Vertrauen in die Gemeinschaft und gegenüber ihren Pfar-
rern verlieren sowie den Zusammenhalt in sich selbst und zu 
anderen Gemeinden, "wenn unter dem Namen des Protestantis-
mus jede Tageserfindung, jede Privatmeinung •.• eingefÜhrt 
werden dürftet! 62). Harleß scheint zu befürchten, daß Ge-
meindemitglieder in ihrem Glauben von Autoritäten abhängig 
werden, die sich durch besondere Vernunft- oder Geistbega-
bung oder durch hervorragende wissenschaftliche Befähigung 
58) über Harleß' Verständnis der theologischen Wissenschaft 
und dessen Verhältnis zu Anschauungen Schellings und 
Schleiermachers vgl. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 70 ff. 
59) HARLESS, Encyklopädie, S. 4 
60) a.a.O., S. 25 
61) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 8. Vgl. STAHL, Pro-
testantismus, S. 4 f. 
62) a.a.O., S. 8; vgl. ZUSTÄNDE, ZPK, V, 1840, S. 73 
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auszeichnen, deren Erweis von in dieser Weise nicht bevor-
zugten Gläubigen selbst nicht verifiziert werden kann 63). 
Das urprotestantische Selbstbewußtsein, alle Lehre beurtei-
len zu können 64), das Luther den Gemeinden um der Sicher-
heit und Gewißheit ihres Glaubens willen zugesprochen hatte, 
würde in den Gemeinden erlöschen. Marie Harnack bringt dieses 
Empfinden auf eine prägnante Formulierung: "Unser Bekenntnis 
ist zugleich das Recht der Gemeinde dem Geistlichen gegen-
über, ••• ihm ist auch er unterworfen ll 65). Das mehrfach an 
den Wendemarken in der Geschichte der Theologie hervortre-
tende Problem, wie die Freiheit des Glaubens von menschli-
chen Autoritäten und damit zugleich wie die Gemeinschaft 
der Kirche auf Grund unwillkürlichen Glaubens gewährleistet 
werden kann, stellt auch den zentralen Richtpunkt für die 
konzeptionelle Arbeit der konfessionellen Theologie dar 65a). 
Ihre Bestimmung des protestantischen Prinzips als eine inni-
ge Verbindung von Kirche und Bekenntnis ist vor allem ihre 
eigene Lösung gerade die ses Problems. 
Vor diesem Hintergrund ist zunächst von Harleßt Versicherung 
zu würdigen, daß er sich die Kirche nicht als etwas "Starres, 
Stehendes und Abgemachtes ll 66) vorstellen möchte. ItWer ein-
mal ••• ihre [der Kirche] verhältnismäßig noch so wenig zur 
Reife gekommene Entwicklung erkannt hat, dem kann es gar 
nicht beikommen, die Kirche in der Fülle und Manchfaltigkeit 
ihrer Beziehungen für etwas Geschlossenes und Abgemachtes, 
63) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 8: "Da tritt an die 
Stelle des Gemeinglaubens die Lehrmeinung, und der Dienst 
an der Kirche verwandelt sich entweder in eine Werbung 
für diesen oder jenen beliebten Meister, oder in die 
herrschsüchtige Anmaßung, mit der man sofort jedes neu 
erfundene Privatsystem der Kirche als die Wahrheit auf-
drängt ••• " 
64) Vgl. LUTHERs Schrift: Daß eine christliche Versammlung 
oder Gemeinde Recht und Macht habe, alle Lehre zu beur-
teilen und Lehrer zu berufen, ein- und abzusetzen: Grund 
und Ursach aus der Schrift, WA 11, 408 ff. bes. S. 409 
~~;) ~!~~-~!~Ai~:11~~~SqCk'u.~3i7s.fiq~r S.lQ&H 
Vgl. Kap. ~l4\ S.4/13R· W1 4, S.4-3Sff-· 
66) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 5 
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oder etwa gar Abgestorbenes zu halten. 1I Desgleichen soll 
niemand meinen, die kirchliche Bewegung müsse durch ein 
"dogmatisches Stillstehen" bei den symbolischen Büchern 
beschränkt werden 61). Die Bekenntnisbewegung will ihre 
Tätigkeit nicht darauf eingrenzen, tl nur zu wahren", was 
sie in ihrem Bekenntnis besitzt, sondern "die Kirche selbst 
nach allen ihren Beziehungen soll uns am Herzen liegen und 
der Zielpunkt unseres Strebens sein" 68). So gewiß manche 
Argumente konservativ klingen, etwa wenn Harleß die Kirche 
mit dem Staat vergleicht, dessen Grundgesetz Ausdruck sei-
nes unveräußerlichen nationalen Geistes sei und deshalb in 
seinen "Grundtypen" als unabänderlich behauptet werden müs-
se 69), so ist doch unzweideutig zu erkennen, daß die Idee 
des konfessionellen Protestantismus nicht aus einem konser-
vativen Programm herzuleiten ist 10). Der Aufsatz von Har-
leß "Die Verbildung zu falscher Orthodoxie und die Erzie-
hung zum kirchlichen Glauben" im zweiten Jahrgang der Er-
langer Zeitschrift galt als eine Programmschrift ersten 
Ranges 11). 
Es fehlt nicht an theologischer Kritik und an entschiedener 
Ablehnung aller Unionsversuche, die nicht auf einer ehrli-
chen Übereinstimmung in Lehre und Bekenntnis beruhen 12). 
Besonders die preußische Union erscheint als eine Bedrohung 
für die konfessionelle Eigenständigkeit und für den Rechts-
bestand der lutherischen Kirche. Die zwangsweise Einführung 
verfestigt die Opposition 13). 
61) 
68) 
69) 
10) 
11) 
12) 
13) 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 6 
a.a.O., S. 1 
a.a.O., S. 6 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 285 f. 
Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 285 ff. und 289 ff. 
Vgl. z.B. STIMMEN, ZPK, 6, 1843, S. 363 ff. GEDANKEN, 
ZPK, 1, 1844, S. 61 ff. LINDNER, Kirche, ZPK, 11, 1846, 
S. 233 ff. BEDENKEN, ZPK, 13, 1841, S. 129 ff., S. 136 
HOFMANN, Geschichte, ZPK, 46, 1863, S. 18 ff. 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 246; s. 291. Vgl. LINDNER, 
Kirche, ZPK, 11, 1846, S. 241 ff. GENERALSYNODE, ZPK, 
13, 1841, S. 24. BESCHLUSS, ZPK, 13, 1841, S. 83 f. u. 
S. 188 ff. HARLESS, Brief an Hengstenberg vom 25.2.1845, 
in: BONWETSCH, Kirchengeschichte, S. 119 
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Dennoch gehört der Kampf gegen die Union nicht zu den pro-
grammatischen Zielen des Erlanger Kreises. Harleß erwähnt 
ihn bei der Entwicklung des Programms im Vorwort gar nicht. 
Thomasius erinnert an die Vorgänge innerhalb der Union in 
Preußen bei der Aufzählung der äußeren Umstände, die zur 
Stärkung des bereits entstandenen kirchlichen Bewußtseins 
beitrugen 74). "Programm, Grund und Ziel des ganzen Unter-
nehmens" ist aber der Bau am eigenen Hause, d.h. die Ent-
faltung des in der Kirche erwachten Lebens 75). Als der 
Widerstand gegen die Union in der Zeitschrift für Protestan-
tismus und Kirche 1843 entschlossen aufgenommen wurde, hieß 
es, in diesen Blättern habe man wiederholt die Bedenken aus-
gesprochen "obwohl mit möglichster Schonung" 76). Die Erlan-
ger Theologie erhält ihre charakteristische Prägung durch die 
Aufgabe, eine systematische Gesamtanschauung lutherisch-re-
formatorischer Theologie zu entwickeln, die dem modernen 
kirchlichen Bewußtsein Ausdruck verleiht. Demgegenüber tritt 
die programmatische und prägende Bedeutung der polemisch-
juristischen Einstellung zur Union zurück 77). Die konfessio-
nelle Ausrichtung der Erlanger Theologie ist in der Eigenart 
ihres systematischen Konzepts begründet, nicht in der äuße-
ren Frontstellung 78). 
Schon bisher ist deutlich geworden, daß die "evangelische 
Heilswahrheit", die das Fundament der Kirche bildet, nach 
Auffassung der konfessionellen Theologen nicht von der Kir-
che selbst erfunden und auch nicht heute erst entdeckt worden 
74) THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 245 ff. Vgl. S. 281 u. S.297 
75) THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 283, S. 281 u. S. 284 
76) STIMMEN, ZPK, 6, 1843, S. 363 
77) Vgl. JELKE, Eigenart, S. 19 f. 
78) Das hat schon einmal Jelke nachzuweisen versucht. Seine 
Untersuchung bleibt besonders beim Beweis der These ein 
wenig zu oberflächlich. JELKE, Eigenart, S. 22 u. S. 59 ff. 
Ähnlich beurteilt Foerster die Entstehung des schlesischen 
konfessionellen Luthertums aus der dortigen pietistischen 
Erweckung. FOERSTER, Entstehung, 11, S. 252 ff. Vgl. auch 
HOLL, Bedeutung, S. 380 f., der freilich die Wirkung der 
preußisChen Union auf die Behandlung der Bekenntnisfrage 
in den anderen Landeskirchen etwas höher einschätzt. 
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ist. Zugleich ist ihnen wie überhaupt ihrer Generation über-
aus bewußt, daß die Kirche in "den Zuständen der Gegenwart" 
auf die Zukunft hin tätig ist und auch gegenwärtig in den 
Formen der Zeit ihr Leben empfängt, das sie erfüllt. Wie kann 
sie diese Offenheit vollziehen, ohne in sektiererischeRLEnthu-
siasmus aus der Einheit der allgemeinen, nicht einer Epoche 
verhafteten, Kirche herauszufallen? Ihre Antwort auf diese 
Frage lautet: Die Kirche hat ihren Glauben in ihren Bekennt-
nisschriften bezeugt. Davon muß jeder ausgehen, der "die Wahr-
heit und die Bedeutung der Kirche" 79) zu bestimmen sucht. 
Die Kirche, die ihren Glauben als ein IIgeschenktes Gut ll be-
trachtet, wird ihrer selbst immer und wesenhaft dadurch be-
wußt, daß sie sich durch ihre Geschichte bestimmt weiß. Dies 
ist der Ausdruck der Externität ihres Heilscharakters, die 
diese Theologen dem Selbstverständnis ihrer Zeit entsprechend 
offenbar nicht anders konkret zu bestimmen wußten. Dement-
sprechend wird auch das Verständnis des heiligen Geistes, der 
herkömmlich die Vermittlung des soter~ogischen Externum in 
die Zeit zu gewährleisten hat, dieser Geschichtsauffassung 
akkomodiert. Er ermöglicht die Einheit der Kirche in ihrer 
geschichtlichen Entwicklung, indem er IIsich selbst als der 
Eine von Stufe zu Stufe der Erkenntnis durch alle Zeiten der 
christlichen Kirche hindurch bezeugt hat" 80). Die evangeli-
sche Kirche beruht auf der Zuversicht, daß der heilige Geist 
das ihr einmal zuteil gewordene Verständnis der Schrift fort-
während in den Herzen neu hervorbringen werde 81).IES liegt 
nahe, an die romantische Organismustheorie 82) zu denken, 
die tatsächlich auch bei Harleß anklingt und überhaupt für 
die Erlanger Theologen ein wichtiges dogmatisches Konstruk-
tionselement ist 83). Harleß lehnt zwar die einfache über-
tragung dieser Vorstellung auf die Kirche ab, läßt sie aber 
in einer speziellen Gestalt gelten. Er weist nachdrücklich 
die Gewohnheit zurück, IIdie protestantische Kirche als eine, 
von den 'organischen Erscheinungen' zu betrachten, welche 
kamen, wuchsen und jetzt untergegangen oder doch dem Unter-
79) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 7 
80) a. a. 0., S. 7 
81) STAHL, Protestantismus, S. 5 
32) Vgl. MAURER, Aufklärung, II, S. 122 ff. 
83) FAGERBERG, Bekenntnis, S. 157 ff. 
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gang nahe sind". Die Kritik wendet sich gegen die Annahme, 
daß die Kirche das, "was man organische Entwicklung und Ent-
faltung nennt, bereits erreicht habe" 84). Sie geht vielmehr 
ihrer eigentlichen Entfaltung erst entgegen 85). Auch diese 
Sätze lassen erkennen, wie Harleß sich vorsorglich dagegen 
wehrt, der schlichten Repristination vergangener Verhältnis-
se verdäChtigt zu werden. Die Vorstellung der organischen 
EntwiCklung ist auch insofern zu korrigieren, als die histo-
rische Kenntnis zu der Einsicht zwingt, daß in die Geschich-
te der Kirche "vieles aus ganz fremdartigen Prinzipien als 
Hemmung und Verunstaltung hereingekommen" 86) ist. Die Ein-
heit der KirChe kann deshalb nicht einfach in ihrer geschicht-
lichen Selbstentfaltung gefunden werden. 
Die konfessionellen Theologen bedienen sich einer eigentüm-
lich konstruierten Theorie zur Erklärung des kirchlichen 
Entwicklungsprozesses. Sie sieht einen festen Kern vor, ein 
Fundament, das selbst zwar wachstumsfähig ist, dessen einmal 
erreichte Gestalt aber durch die weitere geschichtliche Ent-
wicklung nicht revidiert werden kann 87). Dessen Wachstum 
vollzieht sich "mit innerer Notwendigkeit", ist also im stren-
gen Sinn organische Entfaltung. Es handelt sich um die sukzes-
sive Auseinanderlegung einer im Wesen unveränderlichen Sub-
stanz 88). Dafür werden die Bilder des triebkräftigen Keims 
84) 
85) 
86) 
87) 
88) 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 5 
a.a.O., S. 6 
a.a.O., S. 6 
THOMASIUS, Bekenntnis, S. 134: /ISo gewiß das Gesamtbe-
kenntnis der Kirche selbst nur die Frucht einer lebendigen 
EntwiCklung ist, so gewiß will es ••• nicht den Abschluß 
bilden für das Wachstum in der Erkenntnis der geoffenbar-
ten Wahrheit, sondern die Basis dafür." "Selbst ein neues 
Bekenntnis ••• könnte nur organische Fortbildung auf den 
alten Grundlagen sein." 
Vgl. die Definition bei THOMASIUS, Dogmengeschichte I, 
S. 12: "Organisch ist eine Bewegung, wenn das Wesen, die 
Substanz in successiver Auseinanderlegung und naturge-
mäßer Aufeinanderfolge ihre im Keim beschlossenen Momente 
entfaltet. 1I Die Vorstellung der organischen EntwiCklung 
wird anschaulich erklärt in BERTHOLD, Predigten, S. XXIII f. 
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oder der Wurzel gewählt, aus denen verschiedengestaltige 
Pflanzen in unendlicher Vielfalt und Entwicklungsfähigkeit 
herauswachsen können, ohne doch deren prägende Kraft zu ver-
ändern und zu verleugnen. Dieser Keim ist in der Kirche das 
Bekenntnis. Es ist selbst der Inbegriff des kirchenstiften-
den Glaubens und doch zugleich das Ergebnis der zunehmenden 
Explikation des Selbstbewußtseins der Kirche in ihrer Ge-
schichte. Dieser Keim, die Wurzel, das Fundament, gewährlei-
stet die Einheit der Kirche. Einer weitergehenden Gleichför-
migkeit bedarf sie nicht. Sie kann sich unbegrenzt entwickeln, 
sofern sie nur diese Einheitssubstanz erhält. Sie hat in ih-
rem Bekenntnis eine "maßgebende Kraft", vermöge deren sie 
willkürliche Auswüchse und fremdartige Wucherungen beschnei-
den kann 89). Es ist ersichtlich, daß der Kirche eine organi-
sche Entwicklung aus der im Bekenntnis bezeugten Glaubenssub-
stanz zum Ziel gesetzt wird. Doch wird zugleich um der Bewah-
rung eines unverfälschten Sinnes für historische Realität wil-
len nicht erwartet, daß eine solch störungsfreie Entwicklung 
wirklich eingetreten sei. Sie ist vielfältig unvollendet, doch 
die unwiderrufliche und prägende Grundlage weiterer Entfaltung. 
Das Bekenntnis ist für die Kirche der "naturgemäße Ausdruck 
ihr e s Geistes und Lebens". Wo immer Kirche zum Leben er-
wacht, muß sie "mit innerer Notwendigkeit" am Bekenntnis eben 
als Ausdruck ihres eigenen Geistes festhalten. Aus diesem 
Grunde ist das Bekenntnis selbst nicht ein naiv objektivier-
bares Produkt der Geschichte, sondern selbst dem Wandel in der 
Zeit unterlegen. 
Die konfessionellen Lutheraner 
beit, daß sie die Feststellung 
als eine immerwährende Aufgabe 
beweisen durch ihre eigene Ar-
und Auslegung des Bekenntnisses 
betrachten 90 ). Sie Wollen auch 
nicht als die Fortsetzung der lutherischen Orthodoxie gelten 
in dem Sinne, daß sie den Glauben der Kirche in Lehrsätzen 
89 ) 
90) 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 6 
Vgl. THOMASIUS, Versöhnung, S. 2: If ••• es muß vielmehr 
genau ermittelt werden, was eigentliche B e k e n n t -
n iss u b s t a n z ist ••. ". Vgl. die vielen Ausle-
gungen von Bekenntnisschriften, für die beispielhaft 
Franks Theologie der Konkordienformel genannt sei. 
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konservieren möchten 91). Deshalb gelten auch die Bekennt-
nisschriften nicht eo ipso als verbindlich 92 ). Sie sind 
vielmehr zeitgeschichtlicher Ausdruck des kirchlichen Gesamt-
bekenntnisses und deshalb im einzelnen kritisierbar. Aber das 
konstitutive Glaubensfundament der Kirche kann nicht neben 
und außerhalb der Bekenntnisse gefunden werden. Da die Kon-
tinuität der Kirche auf der Einheit ihres bekannten Glaubens 
beruhen soll, kann sie prinzipiell Kirche nur sein und blei-
ben, indem sie die Einheit mit ihrer eigenen Geschichte wahrt 
und immer wieder herstellt in der Weise, daß sie ihr eigenes 
Bekenntnis ihres Glaubens lider großen Kette mit jenem alten 
Bekenntnisse der einen allgemeinen Kirche •.• von welcher 
der alte Glaube der ersten Christen zeugte" 93) einordnet und 
sich in diesem Zusammenschluß mit der gesamten Kirche selbst 
als Kirche konstituiert 94) 
Diese den Kritikern unglaubwürdig, zumindest umständlich kom-
pliziert erscheinende Konzeption umfängt vitale Impulse der 
Bewegung. Sie ähnelt der Geschichtsauffassung von Novalis, 
besonders durch die zweifache Betrachtungsweise der organi-
schen Entwicklung. Das Leben ist an sich gestaltlos, treibt 
91) 
92) 
93) 
94) 
Vgl. a.a.O., S. 2 ff. HARLESS, Die Verbildung zu falscher 
Orthodoxie und die Erziehung zum kirchlichen Glauben, 
ZPK, II, 1839, S. 53 - 65. IIDie falsche Orthodoxie wird 
überall von der Entwicklung kirchlicher Erkenntnis abse-
hen, und die Form der einmal gewonnenen Einsicht als den 
Maßstab der Wahrheit betrachten ll , S. 58. IIDie falsche 
Orthodoxie ist mumienhafter Egoismus, welcher das Erb-
gut der Väter lieber mit Unkraut aller Art überwuchern 
läßt, als daß er mit Pflügen und Umackern sich auf be-
schwerliche Neuerungen einlassen möchte", S. 59. 
Vgl. THOMASIUS, Bekenntnis, S. 40 ff. über die Konkor-
dienformel, deren Verhältnis zur CA einer ausführlichen 
Erörterung bedarf. 
HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 7. Vgl. THOMASIUS, 
Predigt zum Gedächtnis Luthers, 1846, S. 18. 
Die Theologie des Bekenntnisses wird später noch einge-
hender zu behandeln sein. Vorläufig sei auf FAGERBERG, 
Bekenntnis, S. 137 ff. für unseren Zusammenhang besonders 
auf S. 157 ff. verwiesen. 
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aber aus seinem Schoße immer neue organische Gestalten her-
vor. So ist Geschichte Gestaltwandel des Lebens, das Leben 
selbst das Bleibende im unendlichen Prozeß der Umgestaltung. 
Innerhalb der so beschriebenen Universalgeschichte erhält 
jede Gestaltung als Konkretion des Geistes einen unverlier-
baren Wert. In immer reiferen Gestalten geht hervor, was in 
der Geschichte nach Verwirklichung strebt. Darin liegt die 
Möglichkeit einstiger vollkommener Gestaltwerdung und damit 
die Zukunft der Geschichte beschlossen. Gerade das Veränder-
liche, das nicht Bleibende, die Gestalt des Lebens, ist das 
Unvergängliche, das die weitere Gestaltwerdung in der auf-
steigenden Bewegung vorbereitet und prägt 95). "Entfaltung 
des Lebens in der Kirche" ist die Formel, in der die Luthe-
raner ihre Absichten oftmals zusammenfassen. "Uns zieht der 
heimatliche Boden der Gegenwart an, das Land, das wir bereits 
besitzen," schreibt Harleß in der Gewißheit, dem Streben einer 
"großen Gemeinschaft ll Ausdruck zu verleihen 96 ). Und Thomasius 
predigt: " ••• was bloß neu ist und gar keinen geschichtlichen 
Zusammenhang und keine Bewährung durch Zeit und Erfahrung hat, 
das dünkt uns schon auf dem Gebiete des menschlichen Wissens 
unsicher und bedenklich ••• In den Dingen des Glaubens aber, 
wo es sich um Seele und Seligkeit handelt, ••• da brauche 
ich einen Grund, der nicht von heute ist, sondern der sich 
bereits an Tausenden als ein Fels bewährt hat, dem man ge-
trost vertrauen kann, einen Grund, der in die Ewigkeit hin-
eingeht. Und dieser Grund heißt Jesus Christ. Zu diesem Grun-
de bekennt sich das Bekenntnis unserer Kirche ••• Ihr seht, 
das Bekenntnis unserer Kirche hat das Siegel des Altertums. 
Hält es sich aber so mit ihm, dann ist auch die Kirche 
selbst, die darauf gebaut ist, ••• kein abgerissener Zweig 
von dem alten Lebensbaume ••• sondern sie ist die lebendige 
Fortsetzung der Einen alten KirChe, die w a h r h a f t 
kat hol i s c h e Kir c h e - und alle die Zeugen der 
evangelischen Wahrheit aus den vergangenen Tagen ••• sie ge-
hören allzumal der Gemeinschaft unserer Kirche an ••• 
95) Vgl. BRINKMANN, Idee, S. 36 ff. bes. S. 39 f. 
96) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 5; vgl. S. 7. 
Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 281 
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Was kann es Herrlicheres geben, als das Bewußtsein, einer 
solchen Gemeinschaft anzugehören, einer Gemeinschaft, die 
Jahrtausende umfaßt, die bis in das Reich der vollendeten 
Gerechten hinaufreicht und zu ihrem Mittelpunkte den Christus 
hat, welcher gestern und heute und in alle Ewigkeit derselbe 
ist" 97). Das ist auf den ersten Blick romantisches Senti-
ment, es ist aber auch der Ausdruck eines lebendigen gesamt-
kirchlichen Bewußtseins. Die konfessionelle Bewegung wird 
beseelt vom Glauben an die Kirche als einem bewährten Hort 
lebengestaltender Kraft. Deshalb ist ihr ganzes Streben 
darauf gerichtet, "die Wahrheit und die Bedeutung der Kirche, 
welche ihren Glauben in den Bekenntnisschriften bezeugt hat", 
festzuhalten 98). Die in der Kirche virulente Kraft ist aber 
nicht lediglich eine geistliche Potenz individueller Daseins-
erhöhung, sondern "Kraft der gemeinsamen Tat fl aus gemeinsa-
mer lIinnerster Herzensüberzeugung" im Strom einer universa-
len geschichtlichen Bewegung 99) 
Aus dieser Selbsteinschätzung erwächst die Hoffnung der kon-
fessionellen Bewegung, der Protestantismus sei eine 11Macht 
des Lebens", die weit über die Grenzen der Kirche im engeren 
Sinne hinauswirke 100). Alle Äußerungen des menschlichen Le-
bens werden, wenn sie "vom kirchlichen Geiste berührt werden", 
zu einer eigentümlichen geistig erziehenden und geistig 
97) THOMASIUS, Predigten II, S. 791 - 793. 
Vgl. HARLESS, Verbildung, ZPK, II, 1839, s. 59 f.: "Nein, 
die Erkenntnis, welche dem kirchlichen Glauben eigen ist, 
weiß, daß sie eine große Vergangenheit, einen unermeßli-
ehen Schatz überkommener Einsieht durch Gottes Gnade be-
sitzt ••• Aber wie sie eine Vergangenheit hat, so hat sie 
auch eine Zukunft. Denn sie ist die Erkenntnis jenes Glau-
bens, der sein lebendig Leben in der Kirche hat ••• " 
Gegenüber den Professoren, die 1848 in Frankfurt Deutsch-
lands Einheit nach Prinzipien konstruieren, holt man 
trotz der Anerkennung dringend notwendiger Reformen "das 
konkrete Gewicht der gewordenen Zustände" hervor. 
HOFMANN, Geschichte, ZPK, 46, 1863, s. 43 f. 
98) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 7 
99) a.a.O., S. 8 
100) a.a.O., S. 8. STAHL, Protestantismus, S. 9 nennt den Pro-
testantismus eine "weltgestaltende Macht". Vgl. auch 
KAISER, Predigt am Reformationsfest 1817, S. 74 f. 
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schöpferischen Tätigkeit befruchtet. Ihnen wird eine Richtung 
gegeben, "welche aufs allerwesentlichste mit der Konfession 
der Kirche selbst zusammenhängt" 101). Diesen Zusammenhang 
u zum klaren Bewußtsein zu bringen und den Kreis der Beziehun-
gen, in welchen das Wesen der protestantischen Kirche lebens-
kräftig wirkt" 102), veranlaßt die konfessionellen Theologen, 
die Entwicklung eines eigenen Bildungsprogramms sich als we-
sentliche Aufgabe angelegen sein zu lassen. Eine beträchtli-
che Zahl von Aufsätzen wird Problemen des Schulwesens gewid-
met. Darüber hinaus haben besonders Harleß und Hofmann durch 
ihre praktische Tätigkeit an der Gestaltung des Bildungswe-
sens verdienstvoll mitgewirkt 103 ). Das Interesse an der Bil-
dung entspricht dem Verhältnis des Glaubens zu "den allgemei-
nen Angelegenheiten menschlicher Gemeinschaft" 104). In ihnen 
geht der Glaube nicht auf, sondern sie behalten ihr eigentüm-
liches Leben, und der Glaube macht sich nicht darin geltend, 
daß er dieses unterdrückt. "Darum kennt der Protestantismus 
auch keine Dressur, mit der man künstlich oder gewaltsam das 
menschliche Herz für die Kirche abrichtetelf105 ). Aber der 
Glaube weiß, daß die im Wort gegebene Verheißung bestimmt ist, 
alles menschliche Tun heiligend zu verklären. Die Kirche hat 
die Verpflichtung, dafür zu sorgen, "daß zu keiner Zeit des 
Lebens das einzelne Glied der Kirche in Lagen oder Verhältnis-
se gesetzt werde, in welchen es ihm unmöglich gemacht oder 
auch nur erschwert wird", die der Kirche "anvertrauten Segnun-
gen" im rechten Sinne zu suchen und hinzunehmen 106) 
101) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 9. Vgl. KAISER, Pre-
digt am Reformationsfest 1817, S. 90 
102) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 8 
103) Hofmann war mehrere Jahre Gymnasiallehrer und schrieb 
ein Schulbuch für den Geschichtsunterricht. Als Land-
tagsabgeordneter war er maßgeblich an der Vorbereitung 
eines Volksschulgesetzes beteiligt. Vgl. WAPLER, Hof-
mann, S. 28; s. 38 ff., S. 55 f., s. 327 ff., S. 332 ff. 
über die Bildungspolitik von Harleß informiert HECKEL, 
Harleß, S. 446 ff. 
104) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 9 
105) a.a.O., S. 9. HARLESS, Verbildung, ZPK, II, 1839, S. 62 
106) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, s. 9 
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Hofmann folgert aus dieser Auffassung die Beseitigung alles 
kirchlichen Einflusses auf die Schulen und die Errichtung 
aller Schulen als staatliche Anstalten 107). Harleß ist über-
zeugt, daß aus dem Geiste des Verheißungsglaubens "von selbst 
Formen der Erziehung und Bildung" sich gebären, "deren Ver-
letzung mittelbar zugleich wesentliche Verletzung der prote-
stantischen Kirche wäre" 108) 
Eine vergleichbare "Wechselbeziehung" möchte von Harleß auch 
zwischen Glauben und künstlerischen Tätigkeiten anerkannt 
wissen, die er als die "höchsten geistigen Thätigkeiten ll des 
Menschen ansieht. Die Kirche soll darauf bedacht sein, der 
Kunst "Impulse" zu vermitteln, und die Kunst kann der Kirche 
dienen, indem sie den lIunmittelbaren und anschauungsvollen 
Ausdruck" für das sucht, "was von der Kirche aus die Empfin-
dung des Menschen bewegt" 109) 
Auch dieser Schlußstein im Programm der konfessionellen Be-
wegung, in der Diktion wie im Pathos Ausdruck romantischer 
Geisteshaltung, charakterisiert sie als eine in ihren wesent-
lichen Motiven protestantisch-kirchliche Gestalt der roman-
tischen Bewegung. Die eigentümliChe Verwobenheit eines aus-
geprägten Geschichtsbewußtseins, konservativer GrundeinsteI-
lung, erlebnisbetonter Lebensempfindung, leidenschaftlicher 
Aufgeschlossenheit für die kulturelle Entwicklung der Nation, 
hochentwickelter Sensibilität für die individuellen Ausprä-
gungen historisch gewachsener Typen menschlicher Selbstver-
wirklichung und reflektierter Selbstbewußtheit der eigenen 
Bewegung und ihrer geschichtlichen Rolle fügt sich zu einer 
beziehungsreichen Einheit in einer Weltbetrachtung, die dem 
Daseinsentwurf der Deutschen Romantik zur profilierenden 
107) Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 327 ff. 
108) HARLESS, Vorwort, ZPK, I, 1838, S. 9 
109) a.a.O., S. 9. Vgl. HARLESS, Christentum, ZPK, 39, 1860, 
S. 335 ff. Diese Auffassung ähnelt der romantischen 
Hochschätzung der Kunst als einzig wahres Organon der 
Philosophie. 
Vgl. KRÜGER, Philosophie, S. 57 f. 
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Kennzeichnung ihres Vorstellungs- und Denkgefüges geistes-
geschichtlich zugeordnet werden kann. Man könnte leicht z.B. 
einen Satz Richard Wagners, in dem er die Aufgabe der Archi-
tektur umreißt, prägnant analogisch auf die Zweckbestimmung 
der konfessionellen Kirche übertragen. I1Die Architektur kann 
keine höhere Absicht haben, als einer Genossenschaft künstle-
risch sich selbst durch sich selbst darstellender Menschen 
die räumliche Umgebung zu schaffen, die dem menschlichen 
Kunstwerke zu seiner Kundgebung notwendig ist.1I 110) 
Harnack beschreibt die Kirche als die Stätte Christi in der 
Welt, in der Christi Geist seine Wirksamkeit dadurch entfal-
tet, daß er aus gläubigen Persönlichkeiten und in ihnen ein 
geistliChes Volk Gottes sich erbaut 111). 
Albrecht Ritschl hat die konfessionellen Theologen als "Nach-
läufer Zinzendorfs und Pietisten" 112) scharf kritisiert. Er 
wirft ihrem System vor, man postuliere "alle theologischen 
Wahrheiten von vornherein aus der religiösen Erfahrung" und 
beweise "sie nachträglich wohl oder übel aus der heiligen 
Schrift". "Hierdurch aber bewährt sich die Herkunft dieses 
modernen Luthertums aus der pietistischen Erweckung. tI 113) 
Daß historische Beziehungen und Übereinstimmung einzelner 
theologischer Motive im Verhältnis zur Erweckungsbewegung 
bestehen, ist allgemein anerkannt. Die religiöse Erfahrung 
hat in der Erlanger Theologie tatsächlich eine schwer zutref-
fend darstellbare und problematische Bedeutung. Sie darf je-
denfalls nicht mit sUbjektiven innerlichen Gemütsempfindun-
gen gleichgesetzt werden 114). Die Erörterung der Bekennt-
nisproblematik 115) zeigt allein schon, daß die konfessionel-
le Theologie durch die entgegengesetzte Intention geprägt ist, 
nämlich die Bedingtheit des individuellen Glaubens durch das 
Gesamtbewußtsein der Kirche und dessen Ausdruck im vorgege-
benen Bekenntnis sowie durch die Geschichte darzutun. Die 
110) WAGNER, Kunstwerk, S. 150 
111) HARNACK, Kirche, S. 18 ff. Nr. 17 - 23 
112) A. RITSCHL, Rechtfertigung, 111, S. 379 
113) A. RITSCHL, ReChtfertigung, I, S. 643 ' .. - j' "f 
114) Vgl. Kap. I, 5, S.11S~(.1.·l- ..J:!. Kap. II,1lS.'l51f\~,U.\1IS.""1""b.~ .. 
ii,'3. s. ,:,,-(f;')f. "[,4, S.~)oqHl~,\'.~ap. \1.,2, S.l.M3P l~)it). 4if4'·"jj}'1 S.44qt~· S. 4S3 t , 
115) Vgl. o.S. ArH-. I ' 
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Kategorie der Erfahrung muß hier gedeutet werden im Bezugs-
system einer idealistisch-romantischen Geschichtsauffassung 
und Hermeneutik. Da Geschichte als Prozeß organischen Lebens 
und da Erkenntnis geschichtlicher Phänomene als Einbeziehung 
des individuellen Bewußtseins in die geschichtliche Bewegung 
verstanden werden, drückt IIErfahrung" die Einheit subjektiver 
und objektiver Momente im Vollzug des Glaubens aus. Hegel 
hat sich vornehmlich darum bemüht, die Wechselbeziehung zwi-
schen Subjekt und Objekt verständlich zu machen 116). 
Ritschl hat sicher recht, wenn er die religiöse Erfahrung als 
eine charakteristische Attitude des Glaubensbegriffs seiner 
Gegner herausstellt. Er überzeugt jedoch nicht, wenn er die 
Konzeption der konfessionellen Theologie als pietistisch 
typisiert. Ritschls Urteil unterliegt ohnehin der Einschrän-
kung, daß es auf der Feststellung von tendenziellen überein-
stimmungen einzelner Motive beruht. Er unterläßt es, die be-
merkenswerten Theologumena des konfessionellen Luthertums in 
ihrem Zusammenhang zu würdigen und den Charakter dieser Ge-
samtheit geschichtlich zu bestimmen. 
Wilhelm Maurer versucht, die Eigenart der konfessionellen 
Theologie als eines in sich kohärenten Gefüges zu beschreiben 
116) "Diese dialektische Bewegung, welche das Bewußtsein an 
ihm selbst, sowohl an seinem Wissen als an seinem Ge-
genstande ausübt, ins 0 f ern ihm der 
neu e w a h r e G e gen s t a n d daraus e n t -
s p r i ~ q t , ist eigentlich dasjenige, was E r -
f a h run g genannt wird. 1I 
HEGEL, Phänomenologie, S. 73. Vgl. dazu HEIDEGGER, Be-
griff, S. 165 ff. 
Vgl. auch die Analyse des Begriffs "Erfahrung" bei 
GADAMER, Wahrheit, S. 329 - 344. Näher als Hegel steht 
den Erlanger Theologen Schelling. Zur Bedeutung der 
Erfahrung in Schellings Philosophie vgl. SCHULZ, 
Schelling, S. 30 ff. 
Eine Darlegung des konfessionellen Verständnisses von 
Erfahrung findet sich in dem Artikel "Das Wort und die 
Kirche", ZPK, I, 1838, S. 17 - 19. Vgl. dazu die Inter-
pretation von Fagerberg in FAGERBERG, Bekenntnis, S. 
141 ff., S. 168 ff. 
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und ihre geschichtlichen Beziehungen aUfzuzeigen. Nach sei-
ner Auffassung schließt sich die tl neue Orthodoxie" an die 
"romantische Richtung" innerhalb der Entwicklung des Idealis-
m 117) E fIt - I" . us an • r ver 0 g vorzug ~ch d~e Herkunft der Elemen-
te in den Anschauungen der einzelnen Theologen. Auf diese 
Weise kann er verschiedene Kombinationen von Momenten der 
Aufklärung und des Idealismus herausarbeiten 118). Die kon-
fessionellen Theologen charakterisiert er mit dem Kennwort 
"Restaurationlt 119). Er versteht das Restaurationszeitalter 
nach Aufklärung und Idealismus als eine neue Epoche der Ge-
schichte, die gekennzeichnet ist durch eine Synthese von ro-
mantisch-idealistischen Gedanken und dem Gottes-, Rechts-
und Offenbarungsverständnis der Aufklärung 120). Nach dieser 
Auffassung erhalten - im Unterschied zu der oben entworfenen 
Skizze - die aus der Aufklärung übernommenen Momente der po-
sitiven Offenbarung, des positiven Rechts und der unverbrüch-
lichen Ordnungen Gottes prägende Bedeutung, so daß dadurch 
der restaurative Charakter der Synthese begründet wird. Nun 
ist freilich zu bedenken, daß Maurer in diesem Zusammenhang 
ausschließlich die hessischen Theologen Sartorius, August 
und Wilhelm Vilmar, Bickell und HupfeId behandelt. Maurers 
Analyse ermöglicht es, auch die Entstehung des Neupietismus 
einzubeziehen. Er wird als sentimentale Form der Restaura-
tion dargestellt 121) 
Maurer räumt ein, "daß die Restauration keine einheitliche 
Struktur hat, und daß in ihr das Mischungsverhältnis von ide-
alistischen und 'positiven' Elementen verschieden sein kann,,122). 
Später bezeichnet er Erweckungsbewegung und konfessionelles 
Luthertum als eine Itumfassende Bewegung", die in sich mannig-
faltig differenziert ist und in individueller Eigenart sich 
gestaltet 123). Wenn man diese Einsicht ernst nimmt, könnte 
117) MAURER, Aufklärung, II, S. 114 
118) a.a.O., Kap. 3, S. 114 - 196 
119) a.a.O., S. 196 ff. 
120) a.a.O., S. 197 
121) a.a.O., S. 272 ff. 
122) a.a.O., S. 272 
123) WEIGELT, Erweckungsbewegung, S. 9 (Geleitwort von 
Maurer) 
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man vermuten, der Restaurationsgedanke sei nicht das spezi-
fische einheitsbildende Merkmal der konfessionellen Theolo-
gie, sondern vielleicht eine verbreitete und der Geisteshal-
tung der nachidealistischen Epoche allgemein leicht assimilier-
bare Auffassung, die in sehr unterschiedlichem Grad bestimmen-
de Wirkung erlangte. Es stellt sich angesichts der programma-
tischen Selbstdarstellung des Erlanger konfessionellen Luther-
tums die Frage, ob die zu Beginn des 19. Jahrhunderts aufbre-
chende konfessionelle Bewegung, die von dem ausgeprägten Be-
wußtsein getragen wird, eine Einheit im Gegensatz zu Rationalis-
mus und Pietismus darzustellen, trotz der individuell unter-
schiedlichen "Mischungsverhältnisse" der entlehnten Motive nicht 
doch eine in sich konsistente Größe romantischen Gepräges war, 
dessen Geschichtsbewußtsein die 'positiven' und restaurativen 
Elemente kritisch paralysierte. Dann wäre es wahrscheinlich, 
daß die kirchlich positivistische und die kirchlich pietisti-
sche Form der Restauration durch sekundäre strukturelle Verla-
gerungen und durch das Eindringen der ursprünglichen Konzeption 
fremder Anschauungen entstanden wären. Der Kreis Erlanger The-
ologen, die sich um die Zeitschrift für Protestantismus und 
Kirche scharten, empfand selbst, daß er etwa seit 1848 von 
einem "konsequenten" und "reinen" Luthertum überholt wurde. 
Er ist dieser "Entwicklung ll bewußt nicht gefolgt, bekämpft 
vielmehr die "hierarchische Überspannung", die neue Lehre vom 
"Gottgestifteten Amt", den pharisäischen Konfessionalismus, 
das Staatskirchenturn und die "an vielen Orten spukende hoch-
kirchliche, episkopale Richtung" 124). Das Programm der frühen 
konfessionellen Theologie entbehrt des eindeutig restaurativen 
Charakters und erweckt den Eindruck einer in sich wohlorgani-
sierten, stabilen und geschlossenen Konzeption. Selbstver-
ständlich ist nicht zu bestreiten, daß sie mannigfache Anre-
gungen der Aufklärung aufgenommen hat 125). Man kann auch 
übergangs- und Mischformen zwischen aufklärerischer und kon-
fessioneller Theologie beobachten, die zeigen, daß viele 
124) HOFMANN, Geschichte, ZPK, 46, 1863, S. 76 - 84. 
Vgl. FRAGEN, ZPK, 43, 1862, S. 2 ff. 
125) Vgl. GEIGER, Problem, S. 434 
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Motive übereinstimmten und lediglich einer allmählichen Um-
wertung unterworfen wurden 126) 
M. Schmidt findet die innere Einheit der Erweckungsfrömmi 
keit und des aus ihr hervorgehenden lutherischen Konfessiona-
lismus gerade in dem Geschichtsbewußtsein und in der dieses 
näher kennzeichnenden Hervorhebung des Lebensmotivs. Anhand 
von repräsentativen Zeugnissen besonders für den übergang von 
der Erweckungsbewegung zum Konfessionalismus legt er dar, daß 
das Leben als das Geheimnisvolle angesehen wird in ausdrückli-
chem Gegensatz zur Aufklärung, die das Leben vorzüglich als das 
wunderbar zweckmäßig Organisierte betrachtete 127). 
In der Erweckungsbewegung wird Leben als organische Entfaltung, 
als wachstümliche Entwicklung eines wunderbaren Keimes verstan-
den. Schmidt stellt sich nun die Frage, wie aus der ursprüng-
lichen konfessionellen Indifferenz ein betontes konfessionelles 
Bewußtsein und wie aus dem ursprünglichen Individualismus ein 
entschiedenes Kirchenbewußtsein hervorgehen konnte 128). Nach 
seiner Auffassung ermöglichte das Verständnis des Lebens diese 
Wandlung. "Wenn das Leben als organische Entwicklung, wenn jedes 
Lebewesen als Organismus begriffen wurde, so lag darin die An-
erkenntnis der gliedhaften Verbundenheit und ein Vorverständ-
nis der Geschichte" 129). Das Geschichtsbewußtsein führte zum 
Sinn für die Konfessionen als geschieht ch gewordene Größen. 
Die Empfindung der gliedhaften Verbundenheit zog die Entdeckung 
der Kirche nach sich. "Andererseits vollzog sich der umgekehrte 
Vorgang: Man bejahte von der Unmittelbarkeit des Lebens aus 
die Kirche, 
ständnis in 
Organismen" 
in der man geboren war, man suchte das Lebensver-
den Bekenntnisschriften auf und begriff diese als 
130) 
Das ist der Versuch, Erweckungsbewegung und Konfessionalismus 
von innen her zu verstehen, von ihrer Frömmigkeit und von ihrem 
Selbstverständnis, von dem, was ihre innere Einheit ausmacht, 
her. So stößt Schmidt auf das zentrale r.J[oti v, das Erweckungs-
126) 
127) 
128) 
129) 
130) 
Dafür ist ein instruktives Beispiel: KAISER, Predigt am 
Reformationsfest 1817, S. 74 ff. 
M. SCHMIDT, Einheit, ThLZ, 74, 1949, Sp. 24 
a. a. 0., Sp. 26 
a.a.O.) Sp. 26 
a. a. 0., Sp. 27 
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bewegung und Konfessionalismus untereinander und beide zugleich 
mit der romantischen Weltanschauung verbindet 131). "Leben, 
die universalste Idee der Romantik, .•. ist zugleich Mitte, 
an der als sinngebender Einheit die Mannigfaltigkeit der übri-
gen Ideenwelt in ihrem Umschwung zentripetale Attraktion fin-
det" 132). Aber Schmidts Beobachtungen beruhen auf einem be-
grenzten Ausschnitt, wie er selbst schreibt, und er will des-
halb nur eine Vorarbeit für ein Gesamturteil leisten 133). Es 
wäre interessant, zu sehen, ob die romantische Prägung sich 
a~ der gesamten Konzeption der konfessionell lutherischen Theo-
logie beobachten läßt. Von den süddeutschen Theologen berück-
sichtigt Schmidt nur Wilhelm Löhe und Franz Delitzseh. Seine 
überzeugende Analyse bedarf also in jeder Hinsicht der Ergän-
zung, Fortführung und Bewährung 134). 
Fagerberg hat die konzeptionelle Einheit auf der Basis roman-
tischer Grundanschauungen stärker herausgearbeitet als die 
divergierenden Elemente 135). Er hat allerdings seine Darstel-
lung auf die Komplexe Bekenntnis, Kirche, Amt konzentriert und 
so durch die gezielte Fragestellung die Konvergenz der Ergeb-
nisse begünstigt. Die konfessionelle Theologie erscheint bei 
ihm - im Rahmen seiner Thematik zu recht - vorzüglich charak-
terisiert durch die Organismus vorstellung, die auch als primä-
res strukturelles Deutungsprinzip angewendet wird. Die Beschrän-
kung des Fragehorizontes bewirkt natürlich eine dem verbreiteten 
Vorverständnis entgegenkommende Einseitigkeit bei der Darstel-
lung des konfessionellen Luthertums. Ferner dominieren Stahl, 
Vilmar und Kliefoth, für die gemäß Maurers Urteil gilt, daß 
die Synthese von Idealismus und Aufklärung eine Prävalenz der 
positiven Offenbarung, des positiven Rechts und des Ordnungs-
denkens hervorbringt. Weiß doch Stahl sogar von einem positi-
ven göttlichen Recht 136). 
131) 
132) 
133) 
134) 
135) 
136) 
Vgl. M. SCHMIDT, Einheit, ThLZ, 74, 1949, Sp. 27 
BIETAK, Lebenslehre, S. 9 
M. SCHMIDT, Einheit, ThLZ, 74, 1949, Sp. 18 
Geiger ergänzt Schmidts Analyse unter voller Anerkennung 
ihres Ergebnisses vorzüglich im Blick auf die Frühzeit der 
Erweckungsbewegung durch die Darstellung wichtiger theolo-
gischer Grundwahrheiten, die besonders ausgebildet und her-
vorgehoben wurden. GEIGER, Problem, S. 441 ff. 
HeckeIs Besprechung "bestätigt 1 ergänzt oder berichtigt" Fagerbergs Analyse aus der jurlstischen Perspektive. 
Vgl. HECKEL, Fagerberg, S. 694 
Vgl. HECKEL, Fagerberg, S. 702 
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Fagerberg und Maurer haben das zentrale Thema der Christologie, 
dem besonders Ritschl seine Aufmerksamkeit gewidmet hatte, zu-
gunsten der speziellen Themen der damals aktuellen Auseinander-
setzung hintangestellt. Am christologischen Bekenntnis soll 
sich aber nach der Meinung der konfessionellen Theologen die 
Einheit der Kirche bewähren, und zwar nicht durch Ubereinstim-
mung der Lehrauffassungen, die Ri tschl zu eruieren suchte" son'-
dern durch die Identität der theologischen Funktion, die der 
Christologie für das Gesamtbewußtsein der Kirche zukommt 137). 
Die Funktion der Christologie aber wird erst verständlich auf 
dem Hintergrund der Ekklesiologie, da sie primär das Selbst-
verständnis der konfessionellen Bewegung widerspiegelt und die 
Bedeutung der Christologie für den konkreten kirchlichen Glau-
ben erkennen läßt. 
137) Vgl. z.B. THOMASIUS, Versöhnung, S. 2 ff., besonders S. 4 f. 
Es kommt nicht auf die Ubereinstimmung der lehrmäßigen 
Darstellung und der Form des Bekenntnisses an. Vielmehr 
muß "die rechte F r e i h e i tin dem B e k e n n t -
n i s neben der Gebundenheit ll zur Ermöglichung wirklichen 
Fortschritts gewahrt werden (S. 3). Die ItIdentität der 
Bekenntnissubstanz ll "erkennt man außer an dem hellen kla-
ren docemus et confitemur ein mal aus dem Zusammen-
hang, in dem es mit der Rechtfertigung aus dem Glauben, 
als dem obersten Prinzip unserer Kirche steht, sei es 
als notwendige Voraussetzung oder als Consequenz dersel-
ben, s 0 dan n aus den bestimmten geschichtlichen 
Gegensätzen, auf deren Anlru~ und zu deren Abwehr es auf-
gestellt ist" (S. 3 f.). Die Einheit der Kirche beruht 
also darauf, daß die notwendigen Voraussetzungen und 
Konsequenzen des faktischen rechtfertigenden Glaubens in 
den wesentlichen Momenten (vgl. S. 5) übereinstimmen. 
Zum Verhältnis von Theologie und Bekenntnis vgl. auch 
das Nachwort von Th. HARNACK. Daß das kirchliche Bekennt-
nis christologisches Bekenntnis sei, stellt THOMASIUS 
eindrücklich in einer Predigt zum Reformationsfest 1851 
dar, Predigten, II, S. 788 - 798. 
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2. Grundlinien des Kirchenverständnisses 
Friedrich Julius Stahl weist in einem der wenigen Aufsätze, 
die er der Erlanger Zeitschrift beisteuerte, darauf hin, daß 
die theologische Aus nandersetzung infolge der philosophi-
schen ldung seiner Zeit nicht so geführt werde, Ildaß man ge-
genseit die einzelnen Lehrsätze bewies und widerlegteIl 1). 
Vielmehr versuche man, sämtliche Lehrsätze einer Konfession 
sowie deren Institute und selbst die Erscheinungen, die s 
im Leben wirke, auf ein Prinzip zurückzuführen. Die Bedeutung 
dieses Vorgehens erklärt er unter anderem an folgendem Bei-
spiel: dogmatischen Unterschiede gegenüber der protestan-
tischen chtfertigungslehre sind "nach jetzigem Katholicismus 
oft so subtil, daß sie eine große Schärfe und Uebung in speku-
lativer Auffassung voraussetzen, um nur festgehalten zu wer·-
den" 2). Es ist jedoch der Zusammenhang mit dem Verständnis 
der Erlösung in Christus und deren Vermittlung durch die Kir-
che, tlwodurch das scheinbar Gleiche in der Anwendung und Durch-
führung zu etwas ganz Anderem wird ll 3). Dreierlei ist an 
sen grundsätzlichen Einlassungen für unsere Analyse bemerkens-
wert. 1. Stahl und seine theologischen Freunde sind weit mehr 
daran interessiert, das Prinzip ihrer Kirche herauszuarbeiten, 
als dogmat ehe Einzellehren im Detail zu erörtern. Es läßt 
sich von vornherein vermuten, daß die Einheit der konfessio-
nellen Bewegung auf dem Festhalten prinzipieller Wahrheiten 
eher beruht als auf der schulmäßigen Homogenität dogmatischer 
Auffassungen 4). 2. Lehre wird grundsätzlich in einern Zusam-
menhang mit ihren Konsequenzen für das kirchliche Leben und 
die in ihm zu vollziehende Anwendung und Durchführung gesehen. 
3. Daraus folgt, daß die Frage nach dem Verständnis der Kir-
che, in der jene Anwendung und Durchführung und die lebens-
volle Wirkung aller Lehre geschieht, das zumindest geheime 
1) STAHL, Konsequenz, ZPK, I, 1839, S. 1 
2) Ebenda, S. 6. Ähnlich verstand auch Schleiermacher die Kon-
fessionen als auf einem durchgehenden Prinzip beruhende 
vollständig durchgebildete historische Individualitäten. 
Vgl. HIRSCH, Geschichte, V, S. 322 f. Vgl. auch HOFMANN, 
Geschichte, ZPK, 46, 1863, s. 44. Vgl. HÖFLING, Geist, S. 3f. 
3) STAHL, Konsequenz, ZPK, 111, 1839, S. 6. 
4) Vgl. o. Kap. I, 1, S.AO A~ • Mit Bezug auf die Kirchen-
verfassung HÖ,BILING, Grundsätze, S. 111 f. 
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Zentrum der Dogmatik darstellt. Es läßt sich auch schon fest-
stellen, daß die Kirche dabei als geschichtliche Erscheinung, 
in der die Vermittlung von Lehre und Leben stattfinden kann, 
nicht aber lediglich als theoretisches Substrat konstruktiver 
Korrelationen verständlich gemacht werden muß. 
In diesem Sinne nennt 'rhomasius die Kirche IIAnfang, Mittel 
5) und Ziel der gesamten Gnadenwirkungen des Geistes Christi!! 
Was Thomasius damit meint, mag zunächst kurz verdeutlicht wer--
den. Sie ist A n fan g , "denn sie ist die primäre Schöp-
fung des erhöhten Christus ... ; geschaffen zur Stätte seiner 
Gegenwart in der Menschheit und zum Organ seiner heilszueignen-
den Tät it an ihr, ist sie früher da, als die Einzelnen, 
• •• 11 6) .. I . d1e zu 1hr h1nzugetan werden . Dam1t 1St zug e1ch gesagt, 
daß sie auch das Mit tel bzw. Organ ist, durch welches 
die in Christus vollbrachte Versöhnung den einzelnen Gläubigen 
zuteil wird. Sie erfüllt diese Funktion durch "die Verkündi-
gung des Wortes und die Verwaltung der Sakramente ll 7). Verkün-
digung und Sakramentsverwaltung haben aber kein anderes 
Z i e 1 , als die einzelnen der Gemeinschaft mit Christus ein-
zuverleiben und eben damit I'sie zur gliedlichen Gemeinschaft 
untereinander zu verbindenIl 8). Ich fasse zusammen: Die Kirche 
ist die primäre Schöpfung Christi. Sie ist geschaffen zu einem 
Organ seiner Heilsmitteilung. In der Bewährung ihrer Organ-
funktion, konkret durCh ihren Dienst, bringt sie sich selbst 
hervor. Sie ist ein prozessual sich aufbauender Organismus, 
der in seiner Ganzheit nach sich gegenseitig bedingenden Momen-
ten einer beziehungsreichen Einheit darg;estellt werden kann. 
Sie ist, anders ausgedrückt, die Realisation des göttlichen 
Heils in der Welt an und durch ch selbst, oder wieder anders 
5) THOMASIUS, Dogmatik, I ,2, S. 343. Indem sie die Frage 
nach Wesen, Aufgabe und Gestalt der Kirche in den Mittel-
punkt ihrer Theologie stellen, entsprechen die Erlanger 
Theologen dem Geist ihrer Zeit, doch in einer ausgeprägten 
und eigentümlichen Weise. Vgl. HIRSCH, Geschichte, V, 
S. 145. Vgl. auch u. Kap. 1,3, s. (jb-qg, 
6) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 343. 
7) Ebenda, S. 343. 
8) Ebenda, S. 343. 
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die effektive Konkretion der unausgesetzten Schöpfertätigkeit 
Christi im Vollzug 9) 
Offensichtlich liegt Thomasius daran, zweierlei deutlich und 
verständlich zu machen. Die Kirche soll ein begreifbares ge-
schichtliches Phänomen sein, dessen Sein ein W;~,rden, ein sich 
Entwickeln, ein Geschehen ist. Als solches soll es aber einer-
seits nicht aus innergeschichtlichen Ursachen hergeleitet wer-
den. Die Kirche ist ein Wunder, eine Schöpfung Gottes oder 
Christi. Sie kann andererseits als Schöpfung Gottes auch nicht 
lediglich die Inauguration einer innerweltlichen Entwicklung 
sein. Vielmehr muß sie, wenn sie konsequent und total als 
Schöpfung Gottes verstanden werden soll, trotz aller Unabge-
schlossenheit und Entwicklungsfähigkeit, in sich selbst voll-
endet sein, Resultat, Zweck und Ursprung ihrer selbst in einem. 
So bringt 'fhomasius den \I!undercharal{ter der Kirche dadurch zum 
Ausdruck, daß Kirche immer nur von Kirche hergeleitet werden 
kann, Gemeinschaft, die Wort spendet und selbst aus dem Wort 
lebt. Auf diese Weise konkretisiert sich ihr Bewußtsein, Krea--
tur Gottes durch den Geist zu sein, den Christus sendet 10) 
Thomasius lehnt es ab, diese komplex dialektische Totalkorre-
lation dadurch aufzulösen, daß das Individuum als Träger des 
Heils vermittelnd eingeführt wird. Es ist Gott II nicht blos 
um die Rettung Einzelner zu tun, er will aus der alten adami-
tischen Menschheit heraus eine neu e M e n s c h h e i t , 
eine Gemeinde Gottes schaffen" 11). Sein Heilswille richtet 
sich "keineswe nur auf die Aufhebung der Sünde und ihrer 
F'olgen, nicht nur auf die Erlösung und Rechtfertigung der Sün--
der", sondlern "auf die Realisierung der Idee der Menschheit, 
auf die allseitige Verwirklichung ihrer gött ehen Urbestim-
mung tl 12). !I Die Idee der Henschhei t aber haben wir früher 
9) Vgl. HAru~ACK, lutherische Kirche, S. 7; Im Unterschied zur 
apostolisChen Zeit und der Wiederkunft Christi II verläuft 
die in der Mitte liegende Geschichte seiner Kirche auto-
mate, •.. ihrer eigenen Arbeit überlassen und den Bedin-
gungen des irdischen Lebens unterstellt 1i • 
10) V gl. u. Kap. I, 4, S.·11 SC} ff- . 
11) THOMASIUS Dogmatik, 111, 2, S. 343 r. Das Individuum 1st 
überhaupt'nicht für sieh, sondern nur als Mitglied der 
Gemeinde eine kirchliche Person. HÖF'LING, Gedanken, ZPK, 17, 
1849, S. 204. 
12) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 343 f. 
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bestimmt als den göttlichen Gedanken eines einheitlichen Or-
ganismus, einer heiligen Lebens- und Liebesgemeinschaft krea-
türlicher Persönlichkeiten mit Gott, als die Einheit eines 
Reiches Gottes, in dem sich das trinitarische Verhältnis des 
Sohnes zum Vater im heil. Geist abbildlich darstellen sollll 13). 
Es bleibt zunächst festzustellen, daß neben den vorher erar-
beiteten ekklesiologischen Motiven auch anthropologische Vor-
aussetzungen sich auf die Ekklesiologie auswirken. Der "Be-
griff der Gemeinschaft ist ein wesentliches Moment der gött-
lichen Idee des Menschen, Zerstörung der Gemeinschaft - also 
Abfall der Menschheit von sich selbst, von ihrer Ideell 14) 
Ferner sei hervorgehoben, daß Gemeinschaft als Einheit in der 
Gestalt eines Organismus verstanden wird. Darauf ist später 
näher einzugehen. 
Auch die Christologie korrespondiert diesem Verständnis der 
Kirche. Ziel des göttlichen Heilswillens ist die "Herstellung 
der Harmonie des ga.nzen Universums 11 15). Für die IVIenschheit 
ist dieses Ziel schon in der Person Christi gegeben. Er selbst; 
als der Gottmensch ist der "wahre fvlensch, die "leibhaftige Er·-
füllung" der Idee der iVlenschheit 16). In IIIhm ist die neue 
Menschheit, der Mensch Gottes, vorhanden ll • Er hat die Gemein-
schaft zwischen Gott und Menschen in seiner Person wiederher-
gestellt und durch seine geschichtliche Tat die von Gott schei-
dende Schuld aufgehoben 17). Darüberhinaus hat er in der Pfingst-
13) 
14) 
15) 
16 ) 
17) 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 344. 
Ebenda, S. 345. Es ist eine roma.ntische Grundüberzeugung, 
in der z.B. auch Schleiermacher und Novalis übereinstim-
men und damit Gedanken Herders und Schellings nahe kommen, 
daß die Idee des Menschen, oder wie Schleiermacher sagt: 
lider Mensch an sichlI, sich nicht im Einzelnen, sondern 
nur in der Menschheit als der lebendigen Gemeinschaft der 
Einzelnen darstellt, denn nur in der Menschheit ist das 
Zusammenfallen der EigentümliChkeiten menschlichen Wesens, 
die Identität vom ewigen Sein und stets wechselndem Werden 
gegeben. Vgl. SOMMER, -Schleiermacher, S. 131 ff" u. S. 138 ff. 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 345. Das Universum als Di-
mension von Offenbarung und Erlösung zu verstehen, ist wie-
der ein Grundgedanke der romantischen Auffassung der Gott·-
'VJel t-Beziehung und der Religion. Vgl. SOIVIMER, Schleiermacher , 
S. 54 f.,S. 104 ff., S. 142 f. 
THOMASIUS, Dogmatik, III, 2, S. 345. 
Ebenda, S. 345. 
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gemeinde !Iden Organismus eines Leibes (den Kern einer erneuer·-
ten Menschheit)!! sieh zu eigen gemacht und verwirklicht nun in 
ihm It g e s chi c h t 1 ich 11 durch den Dienst der Kirche 
vermöge der "Immanenz seines Geistes ll in ihr die Wiederherste 
lung der Gemeinschaft der Menschen untereinander und mit Gott 18) 
Damit ist auch vom christologischen Einsatzpunkt aus der Ge-
dankengang zurückgeführt zu der ekklesiologischen Grundanschau-
ung der sich selbst in der Erfüllung ihrer Funktion organisch 
erbauenden Kirche. Diese stellt sich von der Christologie her 
dar als die geschichtliche Verwirklichung der Versöhnung der 
Menschen mit Gott, die Christus an sich selbst für alle voll-
bracht hat. Indem die Kirche in Erfüllung ihrer fundamentalen 
Funktion die Gnadenmittel verwaltet, dient sie dem erhöhten 
Christus zum geistlichen Organismus, in dem er durch die Imma·-
nenz seines Geistes die Gottesgemeinschaft der Menschen ver-
wirk cht. Insofern ist die Kirche der von Christus erzeugte 
lebendi Organismus seines wirkenden Geistes 19). Christus i;:;t 
als Haupt seines Leibes so eng mit der Kirche verbunden, daß 
Paulus 1. Kor 12,12 geradezu Christus für Leib Christi sagen 
kann 20). Die Gemeinde andererseits wird Eph 1,23 die Fülle 
Christi, der sie mit seiner Gnade und Wahrheit erfüllt, ge-
nannt 21). Neben diesen paulinischen und de~teropaulinischen 
Vorstellungen, die dadurch eigentümlich interpretiert werden, 
dient vor allem der Organismusgedanke dazu, die Selbstverwirk-
lichung Christi durch die sich selbst erbauende Kirche zu er-
klären und begrifflich zu erfassen. 
Die Verwendung des Organismusdenkens in der konfessionellen 
Theologie hat Fagerberg ausführlich dargelegt 22). Er hat aber 
übersehen, daß die Organismusvorstellungen in zwei prinzipiell 
18) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, s. 345 (Hervorhebung von mir). 
19) HARNA€K, Kirche, Nr. 19, S. 18. 
20) Ebenda., S. 19.~ie Argumentation beruht auf einer ei n-
willigen Exegese-;-N y. I'! 1 " 
L' ,() 21) Ebenda., S. 19. f,'1{. ~<i. 
22) Vgl. F'AGERBERG, Bekenntnis, S. 18 ff., S. 88 ff., S. 202 ff., 
S. 210 ff., S. 241 ff. 
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unterschiedlichen Ausprägungen anzutreffen ist 23). Der Orga-
nismusbegriff des Aristoteles wird beherrscht von dem Gedanken 
einer teleologischen Ordnung. Lebende Wesen zeichnen sich ge-
genüber der anorganischen Natur dadurch aus, daß ihre Organe 
nach dem Prinzip der Zweckmäßigkeit einander zugeordnet sind. 
Jedes Lebewesen hat seiner eigentümlichen Lebensweise entspre-
chend ein Zentralorgan, von dem das ben ausgeht. Diesem sind 
die übrigen Hauptteile des Organismus nachgeordnet, die sich 
wieder anderer Organe als Werkzeuge für bestimmte Verrichtun-
gen bedienen 24). Die Vorstellung von einem zweckmäßig geord-
neten Organismus wirkt in der scholast ehen Theologie fort 
und wird auf die Organisation von Staat und Kirche übertragen:25 ). 
Es war vor allem Leibniz, der diesen Organismusbegriff dem 
Denken des 19. Jahrhunderts vermittelt hat. Die Staatsauffas-
sung und das Kirchenverständnis von Friedrich Julius Stahl 
sind von diesem Organismusbegriff, der sich mit der Idee des 
monarchischen Prinzips verbinden ließ, geprägt worden 26). 
Für die Kirche als organische Institution ist kennzeichnend, 
daß sie eine Ilgegliederte Anstalt" darstellt, "in welcher ..• 
eln Unterschied der Ämter und Stände und eine bestimmte über 
den Willen der Kirchenglieder erhabene Ordnung besteht ll 27). 
23) Darin ist ihm Link gefolgt. Er weist zu Recht darauf hin, 
daß die Organismus idee nicht so sehr auf Paulus als viel-
mehr auf Aristoteles zurückgeht (S. 50, Anm. 20), verkennt; 
aber die Bedeutung der Umprägung des Begriffs durch Kant 
und der direkten Anknüpfung Schellings an Kant. Dement-
sprechend überschätzt er den Einfluß Schleiermachers auf 
die konfessione Theologie. LINK, Grundlagen, S. 47 ff. 
Die Bedeutung Schellings für die Gestaltung des Organis-
musgedankens kommt bei Maurer angemessen zur Geltung. 
lIJIAURER, Organismusgedanke , S. 30 ff. 
Auf die Vielfalt der Bedeutungsnuancen über den grundsätz-
lichen Unterschied hinaus weist Rothacker hin. 
ROTHACKER, Logik, S. 85 ff. 
24) Vgl. ZELLER, Philosophie, II, 1, S. 487 ff. 
25) Vgl. TRCELTSCH, Soziallehren, S. 296 ff. 
26) Vgl. GROSSER, Grundlagen, S. 60 ff. u. S. 111 ff. 
Vgl. KAUFMANN, Staatslehre, S. 10 ff. u. S. 7 ff. 
27) STAHL, Kirchenverfassung, 1840, S. 56. Vgl. STAHL, Kirchen-
verfassung, 1862, S. 43 ff. 
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Kant gibt dem Begriff 1I0rganismusTl eine wesentlich modifizier-
te deutung. Bei ihm liegt der Akzent auf dem Gedanken des 
sich aus eigener Spontaneität entfaltenden Lebens 28). Den 
Gegensatz sieht er angesichts der eindrucksvoll anhebenden 
technischen Entwicklung im Mechanismus der bloßen Maschine, 
des 11 Kunstprodukts 11 29). Organisches Leben reproduziert sich 
selbst aus sich heraus durch Fortpflanzung 30 ). Dabei vergehen 
die Individuen, während die Art fortdauert 31 ). In diesem dyna-
mischen Lebensprozeß können organische Körper gesund oder 
krank werden, sterben und sich regenerieren 32 ). Den Organis-
mus kennzeichnet ferner ein eigentümliches Verhältnis des Ein-
heitsganzen zu den Teilen. Hier werden die teleologischen Vor-
stellungsweisen von Aristoteles aufgenommen, aber in den Rah-
men einer anderen Anschauung vom Wesen des Organischen über-
tragen. Kant liegt daran, die wechselseitige Beziehung der 
Teile und des Ganzen in einer Gesamtheit bewegender Kräfte 
hervorzuheben. Zum IlBegriff eines organischen Körpers ll gehört, 
daß Itlessen Theile in einem System verbunden einander nach be-
sonderen Gesetzen bewegend sind, und zwar so, daß die veränder-
liche Formen desselben sich selbst reproduzierend sind und in 
der Reihe dieser Veränderungen die Wirkungen immer wiederum 
die bewegenden Kräfte ihrer Ursachen werden ••. 11 33). Der Orga-
nismus wird dargestellt als ein integriertes Gesamtleben, das 
sich in seiner Bewegung, die sich differenziert in den Teilen 
vollzieht, selbst immer wieder herstellt. Die Korrelation der 
28) HEIMSOETH, Philosophie, BDPh, 14, 1940/41, S. 87 ff. u. 
s. 94 ff. Kaufmann stellt Kant in einen IIbewußten Gegen-
satz ll zu Leibniz. KAUFMANN, Staatslehre, S. 6. 
29) Vgl. KAUF'IVJ.ANN, Begriff, S. 6. Birnbaum vertieft den Gegen-
satz von mechanistischem und organischem Denken zu dem 
zweier wissenschaftlicher Prinzipien. Er verfolgt die Or-
ganismusvorstellung außer bei Schleiermacher bei dem katho-
schen Theologen Ignaz Thanner und bei dem Arzt Carl Gustav 
Carus. BIRNBAUM, Denken, S. 4 ff., S. 18 ff. 
30) HEIlVISOETH, Philosophie, BDPh, 14, 1940/41, S. 85 f. 
31) Ebenda, S. 86. 
32) Ebenda, S. 86 f. 
33) Ebenda, S. 88 f. Vgl. auch HEIMSOE':PH, Dialektik, 2, 
S. 32'"[ - 329. 
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':eeile untereinander spiegelt nur das Verhältnis der Teile zur 
Gesamtheit: jeder Teil ist im Inneren eines Ganzen um der ande-
ren willen da 34). liDer Organismus als System von Zweckmittel-
beziehungen zwischen bewegenden Kräften wird verstanden, nach 
der Analogie eines Kunstwerkes, welches von einem verständi-
gen Wesen gebildet und regiert wird" 35). Das Lebensprinzip, 
das die bewegenden Kräfte organisiert, kann nicht ein Teil 
der Materie sein; also !fkann nur ne immaterielle Substanz 
den Grund der Ivlöglichkeit organisierter Körper enthalten!! ) 
Die organischen Körper werden ihrerseits wieder zu "Corpora-
tionen H organisiert, in denen sie ihre wechselseitigen Zweck-
verhältnisse haben, so daß sich der Gedanke schließlich zum 
organischen Weltganzen weitet 37). Doch gelangt Kant bei der 
Beschreibung übergreifender organisch-teleologischer IlCorpora-
tionen lf kaum über die Teleologie des 18. Jahrhunderts hinaus 38). 
Aber Kant tastet sich in die Richtung der romant chen Natur-
philosophie, insbesondere der Vorstellungen Schellings vor 39). 
Schelling nimmt für seine Naturphilosophie Kants Definition des 
Organischen zum Ausgangspunkt, gelegentlich mit direkter Be-
rufung auf die Kritik der UrteilSkraft, und entwickelt dessen 
Anschauungen weiter 40). In Anlehnung an Kant formuliert er: 
Il 0 r g a n isa t ion ist mir überhaupt nichts anderes als 
der aufgehaltene Strom von Ursachen und Wirkungen!! 41). 
34) HEIMSOETH, Philosophie, BDPh, 14, 1940/41, s. 89. 
Den Aspekt der Lebenseinheit hat einseitig Holstein her-
vorgehoben. Er weist aber zu Recht auf die Nachwirkungen 
Goethescher Natur- und Herderscher Geschichtsansicht hin, 
die dann in verschiedener Weise auch von Novalis und 
Schiller, Fichte, Hegel und Schleiermacher aufgenommen 
wurden. HOLSTEIN, Luther, S. 18 ff. Das organische Eins-
sein steht bei Schleiermacher im Vordergrund seines Kir-
chenverständnisses. Vgl. DAUR, KirChe, S. 59 ff. 
HOLSTEIN, Grundlagen, S. 145 ff. Vgl. auch die Entspre-
chungen in Schleiermachers Staatsauffassung bei HOLSTEIN, 
Staatsphilosophie, S. 43 ff. u. S. 61 ff. 
35) HEIl\1S0ETH, Philosophie, BDPh, 14, 1940/41, s. 90. 
36) Ebenda, S. 95. 
37) Ebenda, S. 103 ff. u. s. 107 f. 
38) Vgl. ebenda, S. 103, Anm. 87. 
39) Vgl. ebenda, S. 100 u. S. 108. 
40) Vgl. HAYM, Schule, S. 591 f. Vgl. SCHELLING, weltsee~e, 
Werke, I, S. 415 ff. u. s. 449. Vgl. HOLSTEIN, Geschlchte, 
S. 131 ff. 
41) SCHELLING, Weltseele, Werke, I, S. 417. 
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Der Begriff flOrganismua" bezeichnet Beine Succession, die 
i n n e r haI b g e w iss erG ren zen ein g e -
s chI 0 s sen in sieh selbst zurückfließt" 42). Die ganze 
vJelt läuft fort in der Itallgemeinen Kreislinie des Organis-
muslI. IIDas Wesent ehe aller Dinge ist das Leben". Das Leben 
besteht in einem permanenten Prozeß, in einem steten Werden 
Durch Übertragung von der belebten Natur gewinnt Schelling 
43) 
eine Wesensbeschreibung des Lebens überhaupt: liDer Grundgedanke 
des Lebens insbesondere wird darin bestehen, daß es eine in 
sieh selbst zurückkehrende, fixierte und durch ein inneres 
Prinzip unterhaltene Aufeinanderfol ist, und so wie das in-
tellektuelle Leben, dessen Bild es ist, oder die Identität des 
Bewußtseyns nur durch die Continuität der Vorstellungen unter-
halten wird, ebenso das Leben nur durch die Continuität der 
inneren Bewegungen, und ebenso wie die Intelligenz in der 
Succession ihrer Vorstellungen beständig um das Bewußtseyn 
kämpft, so muß das Leben in einem beständigen Kampf gegen den 
Naturlauf, oder in dem Bestreben seine Identität gegen ihn zu 
behaupten, gedacht werden!! 44) 
So wird schließlich auch das Leben der Staaten miteinander und 
ebenso die Geschichte nach der Analogie eines Organismus dar-
st lt 45). Das Handeln der IVlenschen ist in den geschichtlich 
vorhandenen Strom der Menschheit eingebunden in der zwecktäti-
gen Wechselwirkung der Personen. IlDas sitt che Streben des 
Individuums kann daher gar nicht auf neine Neuschöpfung gehen, 
sondern nur auf Umbildung des Vorhandenen" 46). "Wir sehen uns 
also auf einen neuen Charakter der Geschichte geführt, nämlich, 
daß es nur eine Geschichte solcher Wesen gibt, welche ein Ideal 
vor sich haben, das nie durch das Individuum, sondern allein 
42) SCHELLING, Weltseele, Werke, I, S. 417. Vgl. SCHELLING, 
System, Werke, 11, S. 493. 
43) SCHELI,ING, Weltseele, Werke, I, S. 418 u. S. 562. 
HAYM, Schule, S. 592. 
44) SCHELLING, System, Werke, 11, S. 496. 
45) Ebenda, S. 586 f. u. s. 587 ff. 
46) HARTMANN, Philosophie, S. 127. 
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durch die Gattung ausgeführt werden kann. Dazu gehört nun, ••. 
daß also zwischen den sich succedirenden Individuen Continuität, 
.•• Tradition oder überlieferung möglich sey" 47). Geschichte 
gibt es nur insoweit als auf einen Menschen die Vergangenheit 
gewirkt hat, und zwar so, daß man aufzeigen kann, die ganze 
Vergangenheit sei notwendig gewesen, um dessen gegenwärtiges 
Bewußtsein zusammenzusetzen 48). Zum "Hauptcharakter der Ge-
schichte" gehört ferner, daß sie eine Vereinigung von subjek-
tiver Freiheit und objektiver Gebundenheit darstellt 49). 
"Jede einzelne Intelligenz kann betrachtet werden als ein inte-
grirender frheil Gottes, oder der moralischen Weltordnung. 
CSie] kann sich selbst sagen: ... auch mir ist ein Theil der 
moralischen Weltregierung übertragen ••• [Aber jene] Ordnung 
existirt nur, insofern alle anderen mit mir gleich denken n50) 
Dieses von Kant und Schelling entwickelte Verständnis des Orga-
nismus wurde ein Hauptfaktor der Systembildung und des Kirchen-
verständnisses bei den Erlanger Theologen. Die Analogien sind 
so offensichtlich, daß sie nicht besonders hervorgehoben zu 
werden brauchen. Die voranstehende Analyse erlaubt eine präzi-
sere Verwendung des Organismusbegriffs. Man kann eine grundsätz-
liche Übereinstimmung mit Schellings Verständnis bei den Er-
langern voraussetzen • Besonderheiten werden auf diesem Hinter·-
grund im jeweiligen Zusammenhang aufgezeigt. 
Franz Delitzsch, Hofmanns Freund, erklärt die Bedeutung des 
Organismusbegriffs für die konfessionelle Theologie in einem 
Brief an Hofmann 51). Nächst dem Ausgehen der Wissenschaft von 
dem geistigen Tatbestand der eigenen Innerlichkeit des Subjekts 
wird lider wissenschaftliche Charakter und Fortschritt der Neu--
zeit zusarnmengefaßt ll im Begriff des Organischen. Kant hat zu-
erst den Begriff des organischen Naturprodukts festgestellt. 
IIDann kam Schelling und drang von da zur Erkenntnis der Natur 
als eines Gesammtorganismus und zu der intellektuellen Anschau-
ung eines ihm innewirkenden göttlichen Verstandes durch. tI 
47) SCHELLING, System, Werke, II, S. 589. 
48) Ebenda, S. 591. 
49) Ebenda, S. 593 ff. 
50) Ebenda, S. 597. 
51) Brief: DELITZSCH an Hofmann vom 26.3.1859, Volck, Briefe, 
S. 28 ff. Der Brief ist auszugsweise auch bei FAGERBERG, 
Bekenntnis, S. 20, Anm. 1 abgedruckt. Vgl. BACHMANN, Hofmann, 
NKZ, 21, 1910, S. 911. 
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He 1 brachte den ff lIder organischen, kreislinicht sich 
zusammenschließenden Entwicke lung" hinzu 52). ItTv'lir verdanken 
jenen drei großen Denkern die Erkenntnis des Organischen mit 
den im Begriffe liegenden Beziehungen der Einheit, der Mannig-
faltigkeit, des Lebens, des Zweckes und der Entwickelung. Seit 
dieser Begriff unser genthum geworden ist, ... sehen wir 
überall, \ilOhin wir blicken, mehr als ein Triebwerk, welches 
die Impulse seiner Bewegung von außen empfängt ... wir erkennen 
überall ein immanentes treibendes Leben, ineinanderliegende 
concentrische Kreise, ineinander übergehende Abst ufungen, le--
bendige Zusammenhänge" 53). Hofmann bestreitet zwar in der Ant-
wort auf den Brief Delitzschs, von den genannten Philosophen 
bewußt beeinflußt worden zu sein, räumt jedoch ein, daß auch 
er ein Kind seiner Zeit sei 54) 
Nachdem bisher der Charakter des Kirchenverständnisses in den 
grundlegenden Bestimmungen beschrieben wurde, sollen nun eini-
ge kennzeichnende Vorstellungen und Auffassungen näher betrach-
tet werden. 
Der Unterscheidung und Zuordnung von Wesen und Form bzw. von 
\!lesen und Erscheinung der KirChe wird große Bedeutung beige-
messen, so daß vordringlich zu fragen ist, was das Wesen der 
Kirche ausmache. Zuvor jedoch sei eine kurze Betrachtung zur 
Verwendung der Begriffe Wesen, Form, Erscheinung eingefügt. 
f"Ian l{ann in Anlehnung an Kants De fini tion die Erscheinung der 
Kirche als den unbestimmten Gegenstand der empirischen An-
schauung bezeichnen 55). Sie ist sichtbar und wahrnehmbar 56) 
52) 
53) 
54) 
55) 
56) 
f: DEL1TZSCH an Hofmann vom 26.3.1859, Volck, Briefe~, 
S. 30 f. t1ir haben oben S. itO·- 4'2. gesehen, daß auch 
Schelling die in sich geschlossene kreisf5rmige Entwick-
lung kennt. 
Ebenda, S. 31 f. 
Brief: HOFMANN an litzsch vom 27.6.1859, Volck, fe, 
S. 37 u. S. 39. Vgl. u. Kap. I1,5,S. 33-1ff. 
KANT, Kritik d.l'". Vernunft, vJerke, 3, S. 50. 
HARNACK, Kirche, S. 23 f., :'Jr. 30 - 32. 
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Sie stellt die empirische Gestalt der Kirche dar 57). Ob sie 
wahr und wirklich ist, ist an ihr selbst nicht zu erkennen 58). 
Die Erscheinung nimmt verschiedene Gestalten oder Formen an 59). 
Die Erscheinung bzw. die Form oder die Gestalt werden vom We·-
sen unterschieden. Die Unterscheidung dient dazu, die Wandel·-
barkeit der Kirche unter Wahrung ihrer Identität bzw. ihre 
Vielfältigkeit trotz innerer Einheit auszudrücken. Ihre Funk·-
tion entspricht also der des Organismusgedankens. Harnack legt 
Wert darauf, daß ~Jesen und Erscheinung nicht identifiz , 
aber auch nicht voneinander geschieden werden 60). Wesentliche 
"und empirische Kirche sind weder zwei Kreise, die sich decken, 
noch zwei exzentrische Kreise, die sich nur zufällig an ein-
zelnen Punkten berühren, sondern sie sind k 0 n zen tri -
s c h e Kreise, die einen gemeinsamen Mittelpunkt habentl 61). 
Die äußere Ordnung der Kirche, ihre geschichtliche Erschei-
nungsform, ist das Gefäß, in dem sie ihren Schatz, ihre wesent-
che WirkliChkeit, trägt. Man kann den Schatz nicht ohne Ge-
fäß bewahren 62). rlIan wird an die Hegelsche Doppelbestimmung 
erinnert: Das Wesen muß erscheinen und Erscheinung ist Er-
scheinung des Wesens 63). Romantisches In-Sein von Sein und 
konkreter Existenz und von Sein und Denken drückt sich in die~sem 
Kirchenverständnis aus. 
Der Gedanke, daß das Sein notwendig nur in konkreter Erschei--
nung zugänglich, aber doch in ihr nicht beschlossen ist, führt 
aufgrund der immanent aporetischen Struktur zu schwierigen 
Unterscheidungen. Es muß dann nämlich verschiedene Erscheinungs-
weisen geben, solche, die dem Wesen gemäß sind und solche, die 
im Verhältnis zum Wesen zufällig sind. Harnack unterscheidet 
die akzessorische und die wesentliche Erscheinungsweise der 
Kirche 64). Das äußere Gemeinwesen der Kirche mit seinen Ein-
57) 
58) 
59) 
60) 
61) 
62) 
63) 
64) 
HARNACK, Kirche, S. 13, Nr. 1; S. 15, Nr. 5; S. 49, Nr. 
102; S. 57, Nr. 121;, S. 68, Nr. 136. 
Ebenda, S. 31, Nr. 52. 
Ebenda, S. 13, Nr. 1; S. 14, Nr. 3; Nr. 4; S. 52, Nr. 111; 
S. 57, Nr. 121; S. 67, Nr. 131; S. 71, Nr. 143. 
Ebenda, S. 35, Nr. 65; s. 55, Nr. 117. S. 56 f., Nr. 119;; 
S. 57, Nr. 121; Vgl. HARNACK, Kybernetik, S. 535 f. 
HARNACK, Kirche, S. 57, Nr. 119. 
Ebenda, S. 57, Nr. 119. 
HARTlVIANN, Philosophie, S. 455 u. S. 457. 
HARNACK, Kirche, S. 23, Nr. 30; S. 25, Nr. 34. 
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richtungen und räuchen macht nicnt das Wesen der Kirche 
65) aus , bildet nicht den Schwerpunkt ihrer Existenz 66). Da-
von sind zu unterscheiden die zur wesentlichen Erscheinungswei-
se gehörenden notae externae der Existenz der Kirche 67), d.h. 
alles, was zur schriftgemäßen Verwaltung der Gnadenmittel er-
forderlich ist 68). se wird garantiert durch das Bekennt-
nis als Lebens- und Lehrnorm. Deshalb nimmt das Bekenntnis im 
wesentlichen äußeren Bestand der Kirche die zentrale Stellung 
ein 69). Die Unterscheidung setzt sich fort bei den Kriterien 
der kirchlichen Organisation. Die Gestaltung des kirchlichen 
Lebens hat an der wesentlichen Kirche ihre Norm 70 ). Bestimm-
te Teile der Kirchenordnung sind unmittelbar "mit dem Wesen, 
Beruf und Zweck der Kirche ll setzt; andere sind ihrer eigenen 
Produktionskraft anheimgegeben und deshalb dem Wechsel der 
äußeren kirchlichen Verhältnisse unterworfen 71) 
Diese Art der Unterscheidung zwischen den Erscheinungsweisen 
der Kirche läßt Harnack die Entgegensetzung von sichtbarer und 
unsichtbarer Kirche unbrauchbar erscheinen 72), da diese einen 
exklusiven Gegensatz beschreibt. Er bevorzugt, die Kirche vom 
Kirchentum zu unterscheiden. Unter Kirchentum ist nicht Ildie 
Erscheinbarkeit der an sich und überhaupt" zu verstehen, 
sche Gestaltung und ErSCheinung 73) sondern ihre j 
Im Kirchentum hat die Kirche ihr Gewand, d.h. die zeitliche, 
menschlich geordnete, veränderliche F 0 r m ihrer Erschei-
nung 74). Das Kirchentum somit die akzessorische Erschei-
nungs w eis e der Kirche. ist dennoch eine Erscheinungs-
weise der Kirche selbst, es gehört deshalb zu der Erscheinung 
der wesentlichen Kirche, in ihrer Erscheinung JlweltvJirk-
lich ist 75). Sofern es Teil der Erscheinung ihres Wesens 
ist, ist es nohlendig 76), e Werk des Glaubens 77), durch 
65) 
66 ) 
67) 
68 ) 
69) 
70) 
71) 
72 ) 
73) 
74) 
75) 
76) 
77) 
HARNACK, KirChe, S. 25, Nr. 34. 
Ebenda, S. 49 f., Nr. 104. 
Ebenda, S. 25, Nr. 34. 
Ebenda, S. 25, Nr. 33. 
Ebenda, S. 52, Nr. 111. . HÖ~LING, Kirchenverfassung, 
S. 18. HÖFLING, Ge t, S. 27-29. 
HARNACK, KirChe, S. 49, Nr. 104. 
Ebenda, S. 51, Nr. 107. 
Ebenda, S. 25, Nr. 34. 
Ebenda, S. 13, Nr. 1; S. 49 ff., Nr. 102 ff. 
HARNACK, Praktische Theolo e, I, S. 60. 
HARNACK: KirChe, S. 56 f., Nr. 119. 
Ebenda, S. 49, Nr. 103 u. 104. 
Ebenda, S. 57, Nr. 119. 
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das 78) Wesen bedingt . Jedoch entspricht das Kirchenturn dem 
Wesen der Kirche nicht so unmittelbar, daß es in der jeweils 
bestimmten Form wesensnotwendig und unwandelbar wäre oder als 
unbedingt verbindlich ausgegeben werden dürfte 79). Offensicht-
lich wird hier Kants Unterscheidung von zufälliger und notwen-
diger Erscheinungsweise der Dinge abgewandelt auf das Kirchen-
t .. d' "b t 80) vers an nlS u er ragen 
Th. Harnack ist es gelungen, die konfessionell lutherische 
Auffassung vom Wesen der Kirche in präzisen Formulierungen aus-
zudrücken 81). Durch die kirchengründende Pfingsttat Christi 
ist eine Gemeinde von Ivlenschen entstanden. liDiese Gemeinde ist 
die Kir c h e Christi in dem ersten ll/loment ihres Daseins u82 ). 
Sie ist also auf wunderbare Weise an einem bestimmten Tage auf 
einmal entstanden. Zweierlei Mißverständnis wird abgewehrt. 
Die Entstehung der Kirche kann nicht so gedacht werden, daß 
Menschen zum Glauben kamen, die dann sekundär zur Kirche ver-
bunden wurden. Ebenso ist die Vorstellung auszuschließen, es 
sei eine potentiell kirchengründende Heilstat in die Welt ge-
setzt word.en, die erst nacngängig Menschen als Rahmen und 
Grund ihre'r gemeinsamen Existenz angenommen hätten 83) 
78) 
79) 
80) 
81) 
82 ) 
83) 
HARNACK, Praktische rrheologie, I, S. 60. 
HARNACK, Kirche, S.,49 ff., Nr. 102 ff., S. 67, Nr. 131. 
Vgl. HARNACK, Praktische 'rheologie, I, S. 60 u. S. 53. Da 
Llnk auf eine Untersuchung der Begriffe und der Vorstellungs-
weise verzichtet, bleiben Art und Differenziertheit der 
ItB'undamentalunterscheidung von Kirche und Kirchentum" un-
deutlich. LINK, Grundlagen, S. 208 ff. 
KANT, Kr~tik d.7. ~ernunft, Werk~A 3, S. 67. KAN!, Prole-
gomena, Werke~ 4, ~ 9 u. 10, S. 2ö2 f. Vgl. WINDELBAND, 
Lehrbuch, S. q64 f. 
Harnacks Abhandlung eignet sich vorzüglich als Grundlage 
einer Darstellung. Sie bietet einen umfassenden überblick 
über die wichtigen Motive und Aspekte des konfessionellen 
Kirchenverständnisses, legt sehr differenziert die Einzel-
problerne und konstruktiven Ideen dar, zeigt deutlich die 
systematischen Zusammenhänge auf und besticht durch straf-
fe Gedankenführung und klare Gliederung. Sie stand bei den 
Erlanger Kollegen in hohem Ansehen. Vgl. HARLESS, Gewis-
sensf0agen, S. 9. Vgl. auch KANTZENBACH, Theologie, S. 218. 
Fagerberg hat diese hervorragende Arbeit Harnacks nur am 
Rande berücksichtigt. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 116 - 118; 
S. 130 - 131; Wittram verwendet die Schrift hauptsächlich 
zur Darstellung von Harnacks Verständnis der Kirchenordnung 
und -verfassung an Hand der Kapitel 7 und 8. WITTRAM, Kirche, 
s. 136 ff. u. S. 148 ff. 
HARNACK, Kirche, S. 18, Nr. 17. 
Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, 11, 2, S. 110 ff. Ganz deut-
lich auch KIRCHE, ZPK, 14, 1847, S. 11. 
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Glaube und Kirche sind gleich ursprünglich und Schöpfung einer 
einheitlichen Heilstat Christi. Diese dialektische Einheit von 
Subj el-;:ti VE!m und Obj ekti vem, Innerlichem und Äußerlichem, Ur-
sprung und Wirkung wird in mehrfacher Hinsicht dargelegt. 
Die Kirche ist eine "Wirkung des Heiligen tes i n den 
Her zen, der dadurch (!) zu einer Gemeinde Christi ver-
bundenenIl f'Il.enschen. Sie ist die Stätte der M.acht und Gnaden-
gegenwart Christi in der Welt, "und als solche (!) ... Organ 
seiner fort setzten Wirksamkeit17 84) 
I! 0 b j e k t i v betrachtet ist die Kirche ... ProduktIl 
der Wirksamkeit des erhöhten Christus, die lI'eben in der Schöp-
fung und Erhaltung der Kirche selbst unausgesetzt ihr Dasein 
und Wirken" bezeugt. Sie ist die von ihm selbst geschaffene 
IlStätte und Gestalt seiner \~irk­
sam k e i tin der W e I t 11 85). Nach der sub-
j e k t i v e n Seit ist ..• die Kirche die aus gläubi-
gen Per s 0 n e n bestehende G e m ein d e H 86). Die 
Entstehung des Glaubens "lird wiederholt isiert durch den 
Hinweis auf die vJirksaml<eit Christi durch den heiligen Geist 
"mitteIst des Wortes il , die den Glauben in den Herzen der 
ivIenschen hervorruft 87). Das den Christen Gemeinsame, s Ver-
bindende, ist jedoch nicht die Beziehung zum Wort, sondern der 
eine Glaube 88). So ist Il dur c h per s ö n I ich e 
Wie der g e bur t 11 untereinander dlich verbundene 
i r dis c h - r e ale G e m ein d e der G I ä u -
b i gen n eher eine "Gemeinschaft der romantischen So dari-
tät Glei arteterl"i als eine Versammlung völlig ungleichartiger 
Einzelner:> über denen llsich souverän die Einheit des eött 
ehen L-Jortes erhebt I!, die allein die Gemeinschaft trägt 89). 
In diesem Sinne bevorzugt Harnack zur zeichnung der Kirche 
den Begriff ltGemeinde li statt sie Hbloß Gemeinschaft!! zu nennen. 
84) HARJ:>JACK, Kirche, S. 18, Nr. 17. 
85) Ebenda, S. 18, Nr. 19. 
86) Ebenda, S. 20, Nr. 23. 
87) Vgl. ebenda, S. 18, Nr. 17; S. 20, Nr. 23. 
88) Vgl. u. Kap. I, 5, S. 'lOt) ..... "21\'1. . 
89) HARNACK, Kirche, S. 17, Nr. 13; s. 20, Nr. 23; S. 21, Nr.26. 
HÖFLING, Geist, S. 20. Vgl. aber auch EINHEIT, Z ,39, 
1860, S. 60 ff. 
, Comrnunio, S. 172 u. S. 211. 
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Dafür beruft er sich auf Luthers Großen Katechismus. Er will 
damit hervorheben, daß die Kirche einen konkreten Verband von 
JVlenschen, die darin übereinstimmen, daft sie an Christus glau--
ben~ darstellt, t/das geist ehe Volk Gottes". Er interpre-
tiert I1communio sanctorum1t im Sinne von "congregatioll 90 ). 
Diese Gemeinde gläubiger Persönlichkeiten ist zugleich Pro-
dukt und Organ Christi; sie hat ihr Leben nicht aus sich selbst, 
aber s lebt nur durch eh selbst, sie wird vom st Christi 
"durchlebt!! 9 1 ). Sie ist nach der schon erwähnten De tion 
"der von Christus erzeugte lebendige Organismus seines wir-
kenden stes'l 92 ). Die Organismusvorstellung veranschaulicht 
ln diesem Zusammenhang eine aus Teilen synthetisCh organisier-
te Einheit. Die Einheit ist wesenbestirnmend und Träger des 
Lebens. Die Teile sind in ihr jedoch nicht zu einer ichför-
mlgen Subßtanz verschmolzen, sondern selbst ihrer Individua-
lität nicht beraubte ~\'lomente des Ganzen. Die Kirche als Orga-
nismus ist die Wirkungseinheit der genannten objektiven und 
subjektiven Momente. Dabei sind objektiven und die sub-
jektiven Momente einander so zugeordnet, daß sie einander 
nicht le ich ergänzen, sondern als einander umfangende 
Lebensprozesse sich gegenseitig durchdringen. 
Die Kirche ist die Gestalt der Wirksamkeit Christi. Diese 
bewirkt nichts anderes als Glauben. Glaube wiederum wird be-
stimmt als Glauben an die 11Machtvollkommenheit und Gnadenge-
genwart lt 93)., also die aktuell am glaubenden Menschen sich be-
währende Wirksamkeit Christi. Von der anderen Seite aus be-
trachtet ist die Kirche der lI1J.'räger des sich bezeugenden 
Glaubens" gläubiger Persönlichkeiten 94). Aber dieser Glaube 
90) HARNAGK, Kirche, S. 20, NI'. 23. Diese Auffassung führte 
nach dem Urteil von E. Wolf zu einer Romantisierung des 
KirchE~nbegriffs. WOL}', Communio, S. 294 ff. Vgl. vJOLF, 
Ernew~rung, S. 155 f. u. S. 158 f. Anm. 27. 
91) HARNACK, KirChe, S. 19, NI'. 22; S. 20, NI'. 24; S. 21, Nr.26. 
92) Ebenda, S. 18, NI'. 19. Vgl. o. s. 31. 
93) Ebenda, S. 18, NI'. 17. 
94) Ebenda, S. 19 f., Nr. 22 u. 24. 
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bezeugt sich wiederum als Ausdruck der \Virksamkei t Christi. 
Harnack ist offenbar nicht der Meinung, daß es sich dabei le-
ich um Unterscheidung e s subjektiven und e s 
objektiven Asp e k t e s eines Vorgangs handele. Er ver-
sucht vielmehr die Kirche s einen immer im Werden begriffe-
nen Prozeß, als etwas Lebendi s, eben einen lebenden Organis-
mus verständlich zu machen, der nicht neben, vor und aul~er der,1 
persönlichen Glauben ch vollzieht, aber auch in ihm sich 
nicht beruhigt, vollendet und abschließt. iiBeide Seiten zusam-
menge faßt , ist die Kirche ihrem ~ljesen nach der durch die vhrk--
samkeit Christi und seines Geistes aus gläubigen Personen ge-
bildete, geistliche Organismus des Leibes Christi in der Welt, 
ein Organismus, in welchem Christus sieh konkrete Gestalt gibt 
auf Erdenil 95) 
ser Wesensbeschreibung der Kirche fügt Harnack eine bemer-
kenswerte }i'olcerung an. Weil die Kirche Produkt der erzeugen-
den Gnade und r des sich bezeugenden Glaubens ist, ist s~e 
auch das ausschließlicne 0 r g anal r HeilswirksamKeit 
6) Christi l1 9 . Der logische Zusammenhang ist schwer zu erkennen. 
Wir sind auf eine Rekonstruktion aus der Gesamtauffasung ange-
wiesen. Christi \Virksamkeit hat keine andere Konkretion als die, 
dalt> Kirche ist. Ebenso kann sich die innerliche Herzensbewegt-
heit gläubi Personen nicht anders konkret bezeugen als in 
d.er Existenz der Kirche, eines geistlichen Volkes Gottes 97); 
denn den Glauben selbst .Kann man den Gläubigen nicht ansehen 98 ). 
Daraus folgt, daß d.ie Evidenz der Wirksamkeit Christi nicht über 
das Dasein von Kirche hinausgehen kann. Daß aber weiter zu 
schließen sei, die Kirche sei Organ dieser an ihr selbst sich 
vollziehenden Wirksamkeit in der Welt, ist einsiChtig nur unter 
Voraussetzung der Organismusvorstellung. Organisches Leben ent-
wickelt und reproduziert sich aus sieh selbst. Organismen im 
romantischen Verständnis entfalten sich aus der in ihnen er-
schlossenen 'vlesenheit ohne diese zu verändern. Jede .B'ortbildung 
9~) 
96) 
97) 
98) 
HARNACK, KirChe, S. 20, 
Ebenda 5,1.0) N)': .L't-. 
Ebenda, Nr. 23" S . .(,O. 
enda, S. 23, Nr. 29. 
Nr. 24. 
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ihrer Wirklichkeit ist der Voll der Identität mit sich 
selbst. Kirche als Organismus kann nur werden, was sie ist, 
nicht aus eigenem Vermögen, doch nur durch sich selbst, durch 
Entfaltung ihres Wesens. Jede Veränderung durch Mittel außer-
halb ihrer selbst würde ihre Identität mit sich selbst auf-
heben und eine Veränderung inres Wesens bedeuten. 
lllür die Auffassung, daß die Kirche Produkt und Organ Christi 
sei, beruft sich IJ:arnack auf Luthers großen Katechismus. Da-
bei unterläuft eine bezeichnende Verfälschung der Auffassung 
Luthers. Beide fragen, wodurch der heili Geist die Christen 
heilig macht. Harnack antwortet: durch die Kirche und versteht 
sie dabei s Organ der Heilswirksamkeit Christi. führt da--
zu aus: IIVon der wesentlichen Kirche sagt darum auch der Pro-
testantismus nicht bloß: ubi Christus, ibi ecclesia, sondern 
auch ubi e,:::clesia, ibi Christus ~ und deshalb extra ecclesiam 
nulla salus ll 99). Luther hingegen beantwortet die F'rage mit 
dem Satz 'idurch die christliche Kirche, Vergebung der Sünden, 
Auferstehung s B1leisches und das ewige Leben H 100). Ebenso-
wenig vde das ewige Leben ein Organ der Wirksamkeit Christi 
ist, verst '9ht Luther in diesem Zusammenhang die Kirche als ein 
solches Organ. Die Kirche ist vielmehr ein 'lle il des Schatzes, 
den Christus er\>lOrben und den der heilige Geist den Glaubend.en 
zuwendet 101). Er unterhält, um il uns solchen Schatz und Erlösung 
heimzubringenli, in der Welt die Kirche, in deren Mutterschoß 
er jeden Ghristen hineinlegt und ihn geboren und ernährt werden 
läßt 102). Die Konkretion der Wirkung Christi, das Mittel wo-
durch der heilige Geist sich den Glaubenden mitteilt, wodurch 
er sie heiligt und damit in seine ilige Gemeinde führt, ist 
die Predi 103). Die Predigt ist für Luther nicht eine Funk-
tion des sich selb st erbauenden Organismus der Kirche, sonder::1 
Christi eigene Tat, durch die er, um es einmal zugespitzt zu 
:formulieren, die Kirche als Menschen unverfügbares Geschenk 
99) HARNACK, Kirche, S. 21, Nr. 24. 
100) LUTHER, Großer KateChismus, S. 654, 53 ff. vgl. S. 654, 
11 fr. 
101) Ebenda, S. 654, 31 ff. 
102) Ebenda, S. 654, 15; 35 ff., S. 655, 2 ff. 
103) Ebenda, S. 654, 16.35. 
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aust wie die Sündenvergebung. Ähnlich verdeutlicht Luther 
den Geschenkcharakter des Abendmahls. Christus reicht uns den 
Schatz seiner Vergebung ins Wort faßt. Und zwar erhalten wir, 
so hebt Luther den 'rotalaspekt des Glaubens hervor, n das ganze 
Evange on 11 , alles, was die Artikel des Glaubens umfassen: 
Kirche, Sündenvergebung etc., "durch das Wort in dies Sakra-
ment steckt und uns furgele Ir 104). Freilich kann auch 
Luther sagen, der heilige Geist gebrauche die Kirche dazu, das 
Wort zu führen 105 ). Luther verbindet damit aber nicht die Vor-
stellung kirchlicher Sukzession, Kontinuität und organ cher 
Entwicklung. Die Kirche ist schlicht und prazlse das "Häuflein" 
derer, IIGottes Wort gehört haben und noch hören ll 106). Pür 
Luther ist deshalb auch der Satz nicht umkehrbar: IIDenn wo man 
nicht von Christo predigt, da ist kein heiliger Geist, welcher 
die christliche Kirche machet" 10 7). Wie Sündenve ung und 
ewiges Lebl;;;n ist die Kirche eine Gabe,. die verkündigt wird und 
nur im 
Zukunft 
enden Hören Gegenwart und Bestand freilich auch 
und insofern tröst che Hoffnung begründet. 
Die ekklesiologische Differenz wird noch deutlicher durch die 
konsequente Fortbildung des Ansatzes bei Harnack. Der 11 stand 
und das Leben der Eegründeten Kirche ll ist "'ganz und be-
dingt durch Ver wal tun gun d G e b rau c h der 
G n ade n mit tel des W 0 r t e s und der 
S a k r a m e n t e !I 108) Jetzt dienen Confessio Augustana, 
Artikel und VIII in der Auslegung durch die Apologie zur 
Begründung 10 9 ). Die Lebendigkeit des kirchlichen Organismus 
vfird präzisiert durch IIVerwaltung H • ['Gebrauch!! ist nur ein 
anderer fllodus der 'reilnahme an der Verwaltung. Die Kirche er-
hält ihren Bestand durch Verwaltung dessen, wodurch s besteht. 
Sie entfaltet ihr Leben durch Verwaltung ihrer selbst. Denn sie 
besteht in nichts anderem als im Gebrauch der Gnadenmittel und 
104 ) 
105) 
106) 
107) 
108) 
109) 
LUTHEH, Großer Katechismus, S. 713, 10 ff. u. S. 713, 46 ff. 
Ebenda, S. 657, 42 ff. 
Ebenda, S. 657, 27 ff. 
Ebenda, S. 655, 29 ff. 
HAR1\JACK, Kirche, S. 21, Nr. 25. 
, Conf.Aug. VII, skizziert einen überb 
über die Wirkung von CA VII auf die lutherische io-
logie im 19. Jahrhundert. 
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eben darauf bezieht sich auch Verwaltung. Deshalb ist 
11 i n d e r V e r w a 1 t u n g d e r G n a d e n m 1 t -
t e 1 auf ebenso b e z e i c h n e n d - als Z u -, 
r e 1 c h 1"- n d - w a h r n e h m b a r e Weise ej 
Sichtbarkeit der Kirche gegeben, die zu ihrem Wesen und ruf 
- .. t 1I 110 ) S '" . genor . le 1st bezelchnend und für dle Kirche unver-
zichtbar, weil die Gemeinschaft zwischen Christus und dem 
Glauben, die das Wesen der Kirche konstituiert, sich in ihr 
irdisch zu erkennen gibt 111). Aus demselben Grunde ist sie 
auch das charakteristische und vollkommen ausreichende Kenn-
zeichen der Kirche 112). Da nun aber die Verwaltung der Gna-
denmittel nicht eine mit der Existenz der Glaubensgemeinschaft 
unmittelbar und selbstverständlich sich einstellende Äußerung 
ist, bedarf s der bewußten Organisation und der Institutiona-
l · . 113) D'" . lSlerung . le lntenslve und extenslve Selbsterbauung der 
K · h" f' d· 114) . . . -lrc e 1St lhr Beru ln er Welt . Zur allseltlgen Verwlrk-
lichung ihres Berufs muß sie einen amtlichen Dienst organisieren. 
Dieser gibt ihr den Charakter einer irAnstalt des Heils h , in der 
nach der Natur des Organismus die eInen Glieder nach ihren 
Gaben und kraft kirchlichen Auft das der Kirche in ihrer 
'l'otali tät übertragene Amt wahrnehmen 11,). Die Notwendigkeit 
der :1 geme indlichen Verwaltung" der Gnadenmittel erfordert eine 
geregelte Ordnung dieser Erdenaufgabe der Kirche und die Bestel-
lung Einzelner zum Il amtlichen Sonderberuf li 116). Die Konkretion 
des allgemeinen Auftrags durch die Einrichtung bestimmter 
HDienstleißtungen und deren Ordnung li ist in den Bedürfnisßen 
der Gemeinde begründet, nicht jedoch von einer göttlich gestifte-
ten perfekten Ordnung herzuleiten 117). Ob ich die Selbst-
erbauung der Kirche sich in der 11 Tot a 1 i t ä t ihr e r 
Leb e n s e r s c h ein u n g il vollzieht, so ist, ob s 
110 ) 
111) 
112 ) 
113) 
114 ) 
115) 
116) 
117) 
HARNACK, Kirche, Nr. 31, S. 24. 
Ebenda, Nr. ,S. 24. 
Ebenda, Nr. 33, S. 25. 
Ebenda, Nr. 73, S. 38; Nr. 86 ffo, S. 43. HARLESS, Gewis-
sensfragen, S. 14 f. u. S. 24. HöFLING, Grundsätze, S. 1, 
S. 16 ff. 
HARNACK, KirChe, Nr. 51, S. 30 f. 
Ebenda, Nr. 50, S. 30; Nr. 69, S. , Nr. 46, S. 29; 
Nr. 73 ff., S. 38 f.; Nr. 83 - 85, S. 41 f. 
HARLESS, Gewissensfragen, S. 16 f. 
Ebenda, S. f. 
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wahr und wirklich ist, doch nur an der Verwaltung der Gnaden-
mittel erkennbar 118) 
Auf diese Weise wird das für das Leben der Kirche "Wesentliche 
und Kennzeichnende den fI'rägern der Verwaltung überstellt. Die 
Punktionen des Gesamtorganismus, sich stets selbst werdend 
hervorzubringen und vermöge der ihm innewohnenden Lebenskraft 
seine eigenen Bedürfnisse zu erfüllen, werden an amtliche 
Inaitutionen delegiert. Das natürliche Übergewicht an Einfluß 
und DurcDsetzungsvermögen, das institut lIen Kompetenzen 
gegenüber einer anders nicht organisatorisch verbundenen Ge-
meinschaft zuwächst, wird hier noch dadurch verstärkt, da["6 die 
Verwaltung der Gnadenmittel als gerne chaftstiftende General--
vollmacht von allen Gliedern der Gerne chaft ausdrücklich au eh 
Grund der Erfüllung ihrer individue Heilshoffnungen und 
-bedürfnis;se anerkannt werden muß. Da Verwaltung wesentlich im 
formalen Vollzug bestimmter Handlungen besteht, ist die Prüfung 
ihrer Legitimität danach, ob sie wirK ch zur Förderung des 
Glaubens dient, und also nicht zu einem ch selbst genügenden 
autoritativen Verwaltungsakt entartet, praktisch nicht zu ge-
währleisten 119). Es ist ja gerade der Vorzug der IIVerwaltung ii 
unter vergleichbaren Beschreibungen von iten, daß sie 
die Objektivität der Heilsverrnittlung besonders deutlich be-
zeichnet. Wenn nun der konstitutive Lebensvollzug der Glaubens-
gemeinschaft als Verwaltung beschrieben wird und diese zudem 
durch formalen Hechtsakt bestimmten Amtsinhabern übertragen 
wird, kommt die Rückwirkung der Glaubens inschaft auf die 
Träger der Verwaltung oder umgekehrt Integration der insti-
tutionellen Verwaltung in den unmittelbaren bensvollzug der 
Glaubensgemeinschaft so wenig zur Geltung, daß e Verwaltung 
praktisch kaum als Funktion der Glaubens chaft verstanden 
und die Institution nicht zum Schutz der individuellen ~reiheit 
von den Gliedern der Gemeinschaft in Dienst 
118) HARNACK, Kirche, Nr. 52, S. 31. 
119) Vgl. HARLESS, Gewissensfragen, S. 
Er meint die Autorität von Amt und 
der Erfüllung ihres Dienstes her 
nommen werden 
. u. S. 24 f. 
nt alle in von 
ren zu können. 
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kann 120). Daraus folgt weiter, daß die institutionalisierte 
Verwaltung sich aufgrund der faktischen Isolation gegenüber 
der Glaubensgemeinschaft in der Fülle ihres konkreten Lebens 
verselbständigt und sich selbstgenügsam bei sich selbst sta-
bilisiert, zugleich aber auch die Tendenz zur Erweiterung von 
Anspruch und Einfluß entwickelt, so daß die Verwaltung der 
Gnadenmittel sich zur Verwaltung der Bedürfnisse der Gemeinde 
und deren Befriedigung ausweitet. Diese abstrakt strukturelle 
Charakteristik gibt selbstverständlich kein zutreffendes Bild 
der damaligen lutherischen Kirche. Sie bezeichnet auch nicht 
die Intention der konfessionellen Theologie. Sie soll aber 
die immanente Logik dieser Ekklesiologie aufzeigen, deren Aus-
wirkungen in Erscheinung treten, wo immer solche Ekklesiologie 
das Selbstverständnis einer institutionell verwalteten Volks-
kirche prägt. 
Die Erlanger haben dieses Problem selbst genau erkannt. Deshalb 
war ihr Interesse bei der so hartnäCkig geführten Diskussion 
über das Verständnis des kirchlichen Amtes zuerst darauf ge-
richtet, daß die Kirche niemals den Schwerpunkt ihrer Existenz 
in die Organisation verlege 121), daß das Amt an sich nicht selbst 
Anspruch auf Autorität erhebe 122) und daß die Kirche nicht in 
ihrer Verfassung aufgehe 123). Man kam zu unterschiedlichen Kon-
zeptionen, stimmte aber in den prinzipiellen Aussagen überein. 
Harleß' ekklesiologische Schrift von 1862 bringt unter bewußtem 
Verzicht auf rechtssystematische Terminologie die Grundgedanken 
gediegen zur Geltung. Die Legitimation des Amtes ist streng 
begrenzt durch die Funktion, die es auch begründet. Wenn es 
siCh nicht "als ~eine Darbietung des Wortes und der Sakramente 
erweist", hat es keine Berechtigung 124). Harleß' Argumentation 
ist eine beständige Beschwörung der Gefahr, daß das Amt zum 
120) Vgl. dazu Karl Rahners überlegungen, ob und wie vermieden. 
werden kann, daß die Kirche als Institution sich gegen-
über dem Menschen verselbständigt. DULLAART, Kirche, 
S. 149 ff. 
121) HARNACK, Kirche, Nr. 104, S. 49 f. 
122) HARLESS, Gewissensfragen, S. 30. Vgl. S. 51 ff.; S. 54 ff.; 
S. 58 f. 
123) HÖFLING, Grundsätze, S. 179. Vgl. S. 16 f. 
124) HARLESS, Gewissensfragen, S. 14 ff. u. S. 17; vgl. S. 18; 
S • 25;, S • 30 • 
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Selbstzwecl:e wird und daß "unevangelische Anmaßung ll die Gläubi-· 
gen irritiert 125). Doch findet er kein Mittel, jene funktiona-
le Begrenzung der Amtsautorität zu gewährleisten. Er kann nur 
das Vertrauen ausdrUcken, daß es nicht an Leuten fehlen werde> 
die in das Amt recht berufen und das Amt recht verwalten, wo 
das Wort des Herrn Glauben findet 126). Insofern hält er an 
der GrundUberzeugung fest, daß nur das Wort selbst das Amt be-
l L gründet und legitimiert 127). Harleß kommt der Einsicht Karl 
Rahners nahe, der die Verselbständigung der Institution nur 
deshalb für vermeidbar hält, IIweil es der der Kirche verheißene 
Sieg der Gnade Gottes allein ist, daß de facto die Kirche 'wider 
Erwarten' der Institution nicht verfällt" 128) 
Die funktionale Begründung des Kirchenregiments sCheint die 
Korrelation von Amt und Wort als geistlichen Funktionsbereich 
von der äußeren Organisation unberührt zu lassen. Zwar beruht 
das Regiment ebenso wie das Amt auf dem Befehl der Darbietung 
von Wort und Sakrament, Jedoch ist ihm nicht der "wesentliche 
Dienst", das Evangelium darzubieten, übertragen, sondern le-
diglich die Fürsorge für die rechte und reine Ausrichtung je-
nes Dienstes. Deshalb ist die Ordnung des Regiments nicht auf 
Inspiration angewiesen, braucht nicht eine "Copie apostOlischer 
Gemeindeverfassung" darzustellen oder sonst sich durch ein 
göttliches Mandat auszuweisen. "Was unter den gegebenen Verhält-
nissen und Zuständen der Erreichung dieses Zweckes dient", hat 
seine Berechtigung 129). Dennoch muß jede Ordnung wegen der 
Zweckbestimmung sieh als Ausdruck des Gesamtglaubens erweisen 
lassen, so daß sie zwar aus menschlicher Willensbildung hervor-
geht, aber dem gemeinsamen Glauben analog ist 130 ). Im Unter-
schied zum Staat, in dem die "Ordnung des Gemeinwesens Sefibst-· 
zweck" ist, ist die kirchliche Herrschaft nur durch ihren Zweck 
legitimiert 131 ). Die Bedürfnisse der Gemeinde erfordern und 
125) HARLESS, Gewissensfragen, S. 21 u. s. 25; vgl. S. 38. 
126) Ebenda, S. 15. 
127) Ebenda, S. 56 f. 
128) Vgl. DULLAART, Kirche, S. 150. 
129) HARLESS, Gewissensfragen, S. 37 f. 
130) Ebenda, S. 51. 
131) Ebenda, S. 21 f. 
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rechtfertigen die Aufrichtung einer Verfassung und entsprechen-
der Institutionen. Tatsächlich und in der Argumentation ver-
borgen erhält das Regiment doch einen gewissen Selbstzweck, 
wie es auch mit "innerer Notwendigkeit" aus der Entwicklung 
der Gemeinde entstand. Aus der "Natur kirchlichen Gemein-
schaftsbedürfnisses" ist abzuleiten, daß das Regiment die 
Ordnung aufrecht zu erhalten, die Einheit der Gemeinde zu ge-
währleisten und das Gesamtbekenntnis zu wahren hat 132). Es 
wird offenbar vorausgesetzt, daß rechtliche Ordnung des Ver-
kehrs der Gemeindeglieder und ihrer Gruppen miteinander, um-
fassende organisatorische Einheit und Bekenntnisgemeinschaft 
jener primären Aufgabe der Kirche, Wort und Sakrament zu spen-
den, förderlich seien, ja deren Voraussetzung bilden. 
Das Amt hingegen ist nicht Herrschaft, sondern Dienst im 
"eminentesten Sinn". Aber es ist mit einem göttlichen Auf-
trag verbunden; der Inhaber des geistlichen Amtes handelt im 
Namen Gottes, nicht wie der mit regimentlichen Funktionen Be-
traute im Namen der Gesamtgemeinde. Unter den Amtsträgern kann 
es keine Hierarchie geben, weil alle denselben Dienst haben. 
Das Amt muß Gottes Wort bezeugen, nicht was Menschen von Gott 
halten oder was sie sagen und setzen 133). Das Amt soll "die 
heilwirkende Macht des Evangeliums in und über der Gemeinde", 
das Regiment "den positiven Willen der gläubigen Gemeinde" 
aufrecht erhalten. Die Unterscheidung von Amt und Regiment 
dient vorzüglich dazu, gegenseitige Willkür im Verhältnis 
von Regiment, Amt und Gemeinde zu verhindern. Das Regiment 
schützt die Gemeinden vor übergriffen des Amts und vor Pasto-
renwillkür und den einzelnen Amtsträger vor Willküreingriffen 
der Gemeinde. Das Amt verkündigt, was heilsnotwendig ist, 
und dient damit der "christlichen Gemeindefreiheit" und der 
Erhaltung der souveränen Gewalt des Wortes Gottes in der Ge-
134) meinde gegenüber allen Verfassungsnormen 
132) HARLESS, Gewissensfragen, S. 39 f. u. S. 42 f. 
133) Ebenda, S. 46 f. u. S. 53 f. 
134) Ebenda, S. 42; S. 50 ff. bes. S. 50 u. S. 54. 
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Keinesfalls dürfen die Aufgaben und die Legitimation des 
Amtes mit Befugnissen der "anstaltlichen Ordnung" vermengt 
und diese als heilsrelevant erklärt werden 135). Dadurch, 
daß das Regiment auch nicht vom Amt abgeleitet wird, sondern 
vom "kirchlichen Gemeinschaft-Bedürfnis" 136), wird der Weg 
zu einer dualen Organisationsstruktur beschritten, in dem 
unabhängige Kompetenzen sich gegenseitig vor Degeneration 
bewahren und der Vermischung von geistlichen und organisato-
rischen Kompetenzen widerstreben. Das kritische Problem, das 
innerhalb jeder der abgegrenzten Befugnisse nicht gelöst wer-
den kann, ist die Lehraufsicht 137). Die "reine Darbietung 
der Gnadenmittel aufrecht zu erhalten und durch den Schirm 
menschlich-kirchlicher Ordnungen wider menschliche Anarchie 
..• zu sichern", ist das Recht des Regiments 138). 
Insofern steht "Namens der g a n zen Kir c h e das 
Regiment über dem Amtsträger; denn Amt und Amtsträger stehen 
in der Kirche, nicht über ihr 139). Deshalb haben sich die 
Träger des Amtes als Glied der "zu bestimmtem Glaubensbe-
kenntnis und bestimmter Gemeindeordnung verfaßten Kirche" zu 
erweisen 140) 
135) Vgl. dazu die ausführliche Erörterung: HARLESS, Gewis-
sensfragen, s. 42 ff. 
136) HARLESS, Gewissensfragen, S. 42. ~ 
137) Ebenda, S. 53 f. Vgl. 'l.(. Kap. I, 4, s. /11-'1, 
138) HARLESS, Gewissensfragen, S. 48. Zu derselben Auffas-
sung bekennt sich HÖFLING, Grundsätze, S. 91 f.; 
S. 115; S. 121. 
139) HARLESS, Gewissensfragen, S. 49 f. 
140) Ebenda, S. 49. 
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Damit schlagen die Grundideen des romantischen Kirchenverständ-
nisses gegenüber dem Ausgang bei den unverfügbar wirksamen Gna-
denmitteln durch. Das rechtsverbindliche Bekenntnis wird der 
Verkündigung des Wortes übergeordnet. Die Kirche als organi-
sierte Gemeinschaft dominiert über die ecclesia creatura verbi. 
Die Verwaltung der Gnadenmittel wird entlarvt als Amtshandlung 
der anstaltlieh verfaßten Kirche, der die Gesamtheit der Gläubi-
gen ihre Kompetenzen delegiert hat, um nach einer dem Glauben 
a n a log e n Ordnung verwaltet zu werden 141). Harleß sieht 
vom Stand seiner theologischen Einsicht aus keine Möglichkeit, 
dieser Gefahr zu entrinnen. Er weiß sehr wohl, daß die Gemeinde-
ordnung die Erhaltung der Herrschaft Christi in der Kirche nic:ht 
b .. t 142) Ab . bt .. d K' . T . ver urg . er es g~ :Ln er ~rche b~s zum age der W~e~-
derkunft Christi keine andere Autorität als das Wort 143) 
Dieser Satz ist in folgendem Zusammenhang zu deuten: Das Wort 
hat die Kirche als Überlieferung in der Schrift. Das Wort alledn 
gelten lassen, heißt nach konfessionellem Verständnis, alle 
Macht aus der Glaubensgewißheit herzuleiten, die es in der Ge-
meinschaft Gläubiger hervorgerufen hat. Die Gemeinschaft hat 
ihre Glaubensgewißheit im Bekenntnis niedergelegt. Dieses hat 
"Anspruch, als die gemeinschaftsbildende und die gemeinschafts-
tragende Norm alles gemeindlichen HandeIns angesehen zu werden" 144). 
So ist die Theologie der normativen Organisation die konfessio-
nelle Umsetzung des Wortprinzips. Harleß glaubt deshalb zwischen 
der Skylla, daß menschliche Ordnung zum göttlichen Gesetz er-
hoben wird, und der Charybdis, daß mit der Ablehnung der mensch-
lich-kirchlichen Ordnung auch die Geltung des Wortes verfällt, 
hindurch zu müssen 145) 
Mit der Verwandlung der Theologie des Wortes Gottes zu einer 
Theologie der Selbstverwirklichung der Kirche durch Verwaltung 
der ihr übergebenen Gnadenmittel hängt auch die konfessionelle 
Umgestaltung der Zweireichelehre Luthers zusammen. Jene es-
chatologische Dualität der Herrschaft Christi durch das den 
141) HARLESS, Gewissensfragen, S. 51 u. S. 57. 
142) Ebenda, S. 54. 
143) Ebenda, S. 57. 
144) Ebenda, S. 57. Vgl. u. Kap. I, 4, S. IfSqft" 
145) Vgl. HARLESS, Gewissensfragen, S. 60. 
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Predigern befohlene Wort einerseits und der Herrschaft durch 
weltliches Recht und irdische Gewalt um der Barmherzigkeit 
Gottes mit der gefallenen Welt willen andererseits, die das 
Kriterium der Abgrenzung bei all den verschiedenen Unterschei-
dungsformen von Luthers Lehre darstellt, ist durch den Gedan-
ken der organischen Selbsterbauung im Vollzug einer geschicht-
lichen Entwicklung grundlegend überholt 146). Denn die Herr-
schaft Christi durch das gepredigte Wort ist ja nach Luthers 
Verständnis die äußere, irdisch existierende Kirche, die in 
leiblichen Versammlungen ums verkündigte Wort konkret wird und 
außer dieser keine andere Erscheinungsweise kennt 147). Gerade 
weil Kirche allein daran zu erkennen ist, daß das "äußerliche 
Wort" "äußerlichen Menschen" mit konkreten Lebensbeziehungen 
in einer "äußerlichen Gemeinschaft" gepredigt wird, steht sie 
notwendig in Beziehungen zu staatlichen Organisationen mit 
ihren ReChtsprinzipien, so daß es erforderlich ist, das unter-
schiedene Beieinander beider zu klären, damit der von den Bin-
dungen der Welt befreiende Charakter des Glaubens nicht ver-
fälscht wird 148). Denn Predigen heißt bei Luther, "die Men-
schen herausrufen aus ihren natürlichen Wesen und Leben" 149). 
"Wer nicht mit Luther an den Ort dieses Predigtamts tritt, 
bekommt das unterschiedene Beieinander der zwei Reiche über-
haupt nicht in den Blick" 150 ). 
Nach dem Verständnis der Erlanger Theologen hat die Predigt 
die Aufgabe, die Errettung des Menschengeschlechts durch die 
Tat Gottes in Christo zu bezeugen 151). Sie dient somit der 
146) 
147) 
148) 
149 ) 
150) 
151) 
Für Luther vgl. hier Harald DIEM, Lehre, S. 108 f. 
Es kann hier nicht näher erörtert werden, in welchem 
Sinn Luther von innerlicher, geistlicher, verborgener 
KirChe redet. Die hier maßgebenden Aspekte hat Harald 
Diem vorbildlich herausgearbeitet. Harald DIEM, Lehre, 
S. 132 ff., bes. S. 134 f., S. 141 f. 
Harald DIEM, Lehre, S. 147 f., S. 50 ff., s. 134., 
S. 60 ff., S. 142. 
Ebenda, S. 142. 
Ebenda, S. 142. Das Zitat ist einer der Kernsätze 
für Harald Diems Verständnis von Luthers Zweireiche-
lehre. 
HARLESS, Ethik, s. 166. 
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Selbsterbauung der Kirche in der Welt, "damit durch sie d e 1:" 
F r i e d e n s g e dan k e G 0 t t e s mit d e m 
M e n s chenge s chI e c h t sich allmählich ver-
wirkliche" 152) Diese Friedensgemeinschaft mit Gott ist der . 
Anfang und die bleibende Grundlage eines neuen Lebens, das von 
der Seite des Menschen sich in einem sittlichen Verhalten do-
kumentiert 153). Obgleich betont wird, die Kirche werde durch 
die Gnadenmittel geschaffen und konstituiere sich deshalb als 
Gemeinschaft durch den gemeinsamen Gebrauch der Gnadenmittel, 
ferner, der Glaube überschreite gerade wegen seiner Beziehung 
auf die Gnadenmittel und auf das Verheißungswort "innerliches 
Erfahren und Erleben" 15 4), wird doch im Schema der Selbstver-
wirklichung alsbald die Gemeinschaft der Gläubigen zu einer 
Gesinnungsgemeinschaft konkretisiert und der Glaube auf dem 
Wege der Selbstbetätigung zur Lebenskraft christlicher Tugend 
umgesetzt 155). Dem Charakter dieser selbsterbauenden Tätig-
keit entspricht es, "daß der in seiner Absicht alle Menschen 
umfassende Erlöserwille Gottes nicht an der Masse der Völker ll 
und nicht durch eine Umwandlung der Naturordnung verwirklicht 
wird. Vielmehr wird nur die "Gesinnung der Menschen" umgeschaf-
fen. Dies kann sich nur an Einzelnen dadurch, daß sie von dem 
göttlichen Erlösungswort innerlich ergriffen werden, vollziehen. 
"In diesen soll in dieser Welt und aus ihr heraus ein neues 
Geschlecht der in Christo Geretteten für jene Welt von Gott 
geboren werden" 156). Die Naturbasis, deren Ordnung den Rei-
chen der Welt zugrundeliegt, wird im Reiche Gottes nicht auf-
gehoben mld vernichtet, sondern nur geheiligt und unter die 
Botmäßigkeit des göttlichen Willens zurückgeführt 157). Die 
auffallende Konzentration des Reiches Gottes in der ihm auf 
Erden eigentümlichen Daseinsgestalt und Verborgenheit auf die 
ItHerzenswidergeburt ll im inneren Leben der einzelnen Persönlich-
keit veranIaßt Harleß zu einer ausdrücklichen Rechtfertigung 
der frommen Selbstsucht 158). IIWeil das ReiCh Gottes auf Erden 
152) HARNACK, Kirche, Nr. 51, S. 30 f. 
153) HARLESS, Ethik, S. 182 f. 
154) HÖFLING, Grundsätze, S. 8; s. 10 f. HARLESS, Ethik, 
S. 182 f. 
155) HARLESS, Ethik, S. 451; S. 462; ferner S. 274; S. 410 ff. 
156) HARLESS, Staat, S. 42 f. HARLESS, Ethik, s. 413 f. 
157) HARLESS, Staat, S. 33. 
158) HARLESS, Ethik, S. 413 ff. 
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für den Ei.nzelnen und in der Gesammtheit vollkommen nur in dem 
verborgenen neuen Menschen des Herzens da ist, darum wird dem 
Christen nach der Natur des Reiches die Sorge für sich die 
erste und heiligste Sorge" 159) 
Diese Selbsterbauung findet unter den konkreten Bedingungen 
der irdisc:h menschlichen Gemeinschaft statt. Sie steht deshalb 
in Wechselbeziehung zu der manigfaltigen Erfüllung der Lebens-
aufgabe, der die Menschen je nach den Bedingungen ihrer ir-
disch geschichtlichen Existenz und entsprechend ihrer indivi-
duellen Begabung nachgehen. Im Rahmen dieser Gemeinschaft und 
ihrer Lebenszwecke müssen Christen die Selbstbetätigung ihrer 
Frömmigkei.t erfüllen, das heißt zugleich, sich in ihrem 
christlichen Glauben bewähren 160). Die "persönliche Geistes-
gemeinschaft des Individuums mit Gott" 161) können Christen 
in ihrem Verhalten auf zweifache Weise bezeugen. In ihrer indi-
viduellen Beziehung zu Dingen und Personen bewährt sie sich 
als Selbstverleugnung 162), in ihrer organischen Funktion als 
Glieder de'r Gemeinschaft erscheint die Selbstverleugnung in der 
Gestalt der Liebe 163). Christen leben nun als Angehörige des 
IVIenschengeschlechts in einer vorgegebenen "kreatürlichen d.h. 
mit der SC:höpfung begonnenen und in der geschichtlichen Ent-
wicklung des Menschengeschlechts sich fort und fort bezeugen-
den Ordnung der menschlichen Gemeinschaft auf Erden" 164) 
So ergibt sich für die christliche Selbstbetätigung ein drei-
facher Verantwortungshorizont: einmal die Sorge für die per-
sönliche Gottesgemeinschaft und das eigene Seelenheil, sodann 
die diesseitige Gestaltung des Reiches Christi in der Kirche 
und schliE~ßlich die natürlich menschliche Gemeinschaft der 
Weltbürger 165). Zur Kennzeichnung der Grundformen gottge-
stifteter irdischer Gemeinschaft greift Harleß auf die luthe-
rische Ständelehre zurück, indem er die Rechts- und Wert-
159) HARLESS, Ethik, S. 415. 
160) Ebenda, S. 422 ff. 
161) Ebenda, S. 411. 
162) Ebenda, S. 421 f., S. 423; S. 431. 
163) Ebenda, S. 451; S. 452 ff.; S. 467 ff. 
164) Ebenda, S. 424. 
165) Ebenda, S. 423 ff. 
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ordnungen von Familie, Kirche und Staat unterscheidet 166) 
Jene Rechtsordnungen sind nicht "eine Inkarnation des gött-
lichen Regiments auf Erden" 167), sondern der unvollkommene, 
wandelbare geschichtliche Ausdruck sittlicher Ziele des Ge-
meinwesens, welche Gott dem Menschengeschlecht gesteckt hat 168). 
Deshalb sollen sie nicht in einer bestimmten bestehenden Form 
erhalten w'erden 169 ), vielmehr als Konkretion einer Rechtsidee 
oder eines Prinzips eine Verhaltensnorm darstellen 170). Des-
halb beruht auch der ethische Wert des Verhaltens nicht auf 
der Form der jeweiligen Rechtsordnung oder der Art der Gemein-
schaft. Es kommt für Christen allein darauf an, daß sie die 
Treue zu ihrem himmlischen Beruf, d.h. jene Selbstverleugnung, 
die als Inbegriff der Frömmigkeit dargestellt wurde, bewah-
ren 171 ). Die Selbstverleugnung bekundet sich gerade in der 
Anerkennung des weltlichen Berufs als göttlicher Aufgabe 172). 
Würde man die Tätigkeit in der Pflicht irdischer Ordnungen 
gar nicht mit der Gottesgemeinschaft verbinden, ginge "im 
Berufe die Seele unter" 173); d.h. die irdische Aufgabe würde 
nicht dem Christsein ein- und untergeordnet 174). Wenn man 
andererseits den Gottesfrieden in der Arbeit selbst suchen 
würde, schriebe man selbstisch der Arbeit den Segen zu und 
widerspräche damit der christlichen Selbstverleugnung 175). 
Entsprechendes gilt für das Verhalten in der bürgerlichen 
Rechtsgemeinschaft: "Besonders aber erscheint die christliche 
SeI b s t ver leu gnu n g in der neidlosen Ueber-
und Unterordnung, mit welcher man die Zwecke der gottgewiese-
nen Stellung je nach Geschlecht und Stand in ihrem Zusammengrei-
fen I i e ben d anerkennt und fördert, sowie über Menschen 
herrschen und Menschen gehorchen in gleiCher Weise als Gottes-
dienst und Nächstendienst betrachtet und behandelt. Hierin ist 
166) 
167) 
16') 
169) 
170) 
171) 
172) 
173) 
174) 
175) 
HARLESS, Ethik, s. 506 f. 
Ebenda, S. 549. 
Ebenda, S. 546. 
Ebenda, S. 558 f. 
Ebenda, S. 479; S. 543. 
Ebenda, S. 425; s. 426 ff., S. 422 f. 
Ebenda, S. 423. Vgl. HARNACK, lutherische Kirche, S. 31: 
der weltliche Beruf dient dem Christenberuf zur Schule. 
HARLESS, Ethik, s. 429. 
Ebenda, S. 423. 
Ebenda, S. 423. Vgl. s. 429 f. 
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die christliche Gesinnung Fundament aller bürgerlichen Ordnung 
und statt der falschen Gleichheit erkennt sie nur die eine 
Gleichhei t Aller vor einem und demselben Erlöser und Richter" 176). 
Daraus folgt im einzelnen, daß z.B. die Ungleichheit des Be-
sitzstandes aus lI eigener Machtvollkommenheit" der Menschen 
nicht aufgehoben werden darf; denn die "christliche Liebe ehrt 
also die Verschiedenheit des Besitzstandes .•• als göttliches 
Recht göttlicher Fügung" 177). Für die Betätigung christlicher 
Tugend in der Volks- und Staatsgemeinschaft wird analog fest-
gestellt: In der "Unterordnung des Einzelnen unter das Gemein-
oder Nationalethos als dem Gemeinbewußtsein um s i t t I i -
c h e Ziele aller irdischen Lebensverhältnisse - gleichviel 
in welcher äußern Gestalt politischer Volksverfassung das Volk 
sich zum Vollzug des Rechts organisirt hat - sieht der Christ 
eine sittliche Verpflichtung gegen den Bestand der Rechtsge-
meinschaft, welche Pflicht ihm zugleich eine religiöse ist, 
weil er die alle diesen menschlichen Einrichtungen zu Grunde 
liegende Ordnung als ein Postulat göttlichen Willens und als 
eine Fügung göttlicher Weltregierung erkennt lt 178). 
Gleichwohl ist keine Rechtsordnung unabänderlich, sondern 
stets an dem Urbild göttlicher Weltregierung zu orientieren, 
welches Christus in der Offenbarung seines Reiches der Herr-
lichkeit erfüllen wird 179). Deshalb sind die Christen ver-
pflichtet, an der "Weiterbildung des positiven Rechtsbestandes" 
mitzuwirken, dazu beizutragen, daß der Geist Christi die 
VOlksgesinnung durchdringt, und Widerstand zu leisten, wenn 
die Ordnung des Staates sie bestimmen könnte, etwas gegen die 
. .. 180). G t . h Ordnung des Relches Chrlstl zu tun . Keln ese z an SlC 
hat für den Christen verpfliChtende Kraft. Aber "kraft seiner 
Zusammengehörigkeit zur Volksgemeinschaft, in deren Mitte er 
lebt, hat er die VerpfliChtung, der bestehenden, in Recht und 
. 181) 
Gesetz gewahrten ethlschen Ordnung derselben zu gehorsamen" 
176) HARLESS, Ethik, S. 470 f. Hervorhebung von mir. Vgl. 
S. 474 ff. 
177) Ebenda, S. 495. 
178) Ebenda, S. 541. Vgl. APHORISMEN, ZPK, 17, 1849, S. 44 ff. 
179) HARLESS, Ethik, S. 549. 
180) Ebenda, S. 543 f. 
181) Ebenda, s. 542. 
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Harleß hat das geschichtliche Denken und die Relevanz des Ge-
meinschaftsgedankens in der hier benutzten gründlich überar-
beiteten sechsten Auflage seiner Ethik deutlich herausgearbei'-
tet und die Auffassung, daß jegliche bestehende Ordnung auf-
grund ihres Bestandes als göttliche Fügung zu betrachten sei, 
von der noch die Deutung von Duchrow, Huber und Reith ausgeht, 
eliminiert 18Z). Damit tritt auch jene Art naturrechtlicher 
Argumentation aurück, nach der die gesellschaftliche und poli-
tische Ordnung sich aus der objektiven Natur der Dinge erge-
be 183). Demgegenüber bekundet Harleß eine geschichtliche 
Rechtsauffassung aus der Überzeugung heraus, daß "die Welt und 
ihr Wesen aus ihrer Geschichte" zu begreifen seien 184). Recht 
ist der "formale Ausdruck jener gemeinsamen Lebensordnung, 
wie sie sich aus gegebenen, ••• in den Entwicklungszuständen 
menschlicher Dinge liegenden Interessen und Bedürfnissen immer 
neu gestaltetlI. Es wächst deshalb immer "aus einem keimartig 
vorhandenen Früheren" heraus und läßt sich nie "ohne Ansatz zu 
neuer Rechtsbildung denken" 185). Solche "positive Rechtsbe-
stimmungen haben ihre Wurzel in der Völkergeschichte" und sind 
"ein Ausdruck der Herrschaft des Menschen über sich selbst und 
die ihn bedingenden Verhältnisse" 186). Diese Auffassung ent-
faltet Harleß gerade in seinem Aufsatz über Christentum und 
POlitik, den Duchrow und seine Mitarbeiter mißdeuten, indem 
sie einseitig dem Staat die Repräsentanz einer unwandelbaren 
Naturordnung zuschreiben 187). TatsäChlich nimmt Harleß an, 
daß jeder Rechtsordnung auch Uberpositive Normen zugrunde lie-
gen in der Gestalt sittlicher und rechtlicher Prinzipien oder 
typischer Grundformen menschlicher Lebensgestaltung wie Eigen-
tum, Ehe und Familie 188) 
182) Vgl. HARLESS, Ethik, s. 540 ff. und S. 549 mit den bei 
DUCHROW, Umdeutungen, S. 24 f. wiedergebenen Textstücken 
und deren Interpretation, S. 14. 
183) Anders DUCHROW, Umdeutungen, S. 14, der die Erlanger zu 
sehr auf Stahl hin interpretiert. 
184) HARLESS, Christentum und Literatur, S. 56. 
185) HARLESS, Christentum und Politik, S. 61. 
186) Ebenda, S. 62. 
187) DUCHROW, Umdeutungen, S. 14. 
188) Vgl. HARLESS, Ethik, s. 543; HARLESS, Christentum und 
POlitik, s. 59; S. 61. 
- 65 -
Aufgrund der Verinnerlichung des Glaubens einerseits und auf-
grund der Objektivierung der gesellschaftlichen Bindungen zur 
bürgerlichen Rechtsordnung andererseits lassen sich beide Be-
reiche einigermaßen so definieren, daß Konflikte entscheidbar 
sind. Die Unterscheidung der zwei Reiche verwandelt sich in 
die Abgrenzung verschiedener Verantwortungshorizonte, denen 
prinzipiell entgegengesetzte materiale Verhaltensnormen ent-
sprechen, nämlich Selbstverleugnung und Erfüllung von Lebens-
bedürfnissen 189). Was Gehorsam auf dem einen Gebiet ist, kann 
den Gehorsam auf dem andern nicht beeinträchtigen 190 ). Wenn 
die lutherischen Theologen ihre eigentümliche Auffassung des 
Verhältnisses von Kirche und Welt beschreiben wollen, bevor-
zugen sie die Formulierung: "Lehre von dem irdischen Beruf" 191 ). 
Bei HarleR) kommt diese Verschiebung symptomatisch zur Geltung, 
wenn er durch den Hinweis auf Luthers Auslegung des 101. Psalms 
beweisen möchte, daß seine Abhandlung über Christentum und Po-
litik die lutherische Betrachtungsweise wiedergebe. Luther 
. t . d . R· 192) sprJ.ch vcm der UnterscheJ.dung er zweJ. eJ.che • Harleß 
aber entwickelt die Theorie, daß christliche Motive und Er-
kenntnisse nicht zu Maximen politischen Handelns taugen und 
daß deshalb auch Christen bei der Gestaltung politischer 
Lebensfragen sich nur an lider objektiven Natur gegebener Ver-
hältnisse" und der "politischen Sach- und Fachkenntnis" orien-
tieren dürfen 193). Es zeigt sich, daß die so umgedeutete 
Zwei-Reiche-Lehre ekklesiologisch praktisch irrelevant gewor-
den ist. Sie dient dazu, den Grundsatz, daß der Staat ein selbst-
ständiger Organismus mit eigener Wert- und Rechtsordnung von 
göttlicher Autorität ist, in die überlieferte Lehre zu inte-
grieren. Diese Staatsauffassung wird zur wesentlichen Aussage. 
Die ekklesiologisch wichtige UnterSCheidung ist die von Kirche 
und Kirchemtum; sie wird aber nicht in der eschatologischen 
Perspektive sondern ontologisch nach dem Modell von Wesen und 
Erscheinung dargestellt 194). Daraus ergibt sich als ein 
189 ) 
190) 
191) 
192) 
193) 
194 ) 
HARLESS, Christentum und POlitik, s. 65. Vgl. HARLESS, 
Staat, S. 45. 
HARLESS, Ethik, S. 471 f. 
Vgl. HARNACK, lutherische Kirche, S. 31. 
Vgl. das Lutherzitat, mit dem Harleß veranschaulichen 
will, worauf es ihm ankommt. HARLESS, Verhältnis, S. V. 
HARLESS, Christentum und pOlitik, S. 66; s. 73. 
V gl • o. S • 43 f f • 
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konkretes Problem die Verhältnis bestimmung von Kirchentum und 
Staat, da beide einander auf der Ebene formell analoger 
- nämlich aufgrund rechtlicher Verfassung konstituierter -
Organisationsformen menschlicher Gemeinschaft begegnen 195). 
Trotz formaler Ähnlichkeit besteht ein wesentlicher Unterschied. 
Der Staat hat seinen Zweck in sich selbst, so daß die konsti-
tuti ven Faktoren, Staatsgesetz und Staatsgewalt, auch die Mit·· 
tel sind, durch die er seinen Zweck erfüllt 196). Das Kirchen-
tum hingegen hat den Zweck seines Daseins im Dienst am Reiche 
Gottes, das im "wesentlich kirchlichen Leben" Gegenwart er-
langt. Dessen einzige ursächliche Mittel sind aber "das gott-
gegebene Wort des Evangeliums und ••• die gottgestifteten Sa-
kramente", nicht rechtliche Institutionen, Bekenntnis, Kultus·· 
formen 197). Wie unbefriedigend und widerspruchsvoll diese Zu·· 
ordnung von Kirche und Staat ist, hat Heckel am Beispiel von 
Harleß dargelegt 198). 
Vergleicht man diese Auffassung mit Luthers Zwei-Reiche-Lehre, 
so läßt sich neben vielen Verschiebungen im einzelnen ein drei-
facher Unterschied hervorheben. Die Erlanger gehen nicht von 
der Konfrontation des Glaubenden mit der Predigt aus, die ihn 
aus den weltlichen Bindungen herausruft ohne diese zunichte 
zu machen. Bei ihnen dominiert heilsgeschichtliches Denken. 
Danach ist das Christentum ein Akzident im Verhältnis zu der 
vorgegebenen geschichtlichen Weltordnung, das sich von Christi 
ErSCheinung an geschichtlich durch Überlieferung des ursprüng-· 
lichen Heilsvermächtnisses entfaltet. Es bringt eine heiligende 
Kraft in die Welt hinein, die allmählich die Welt verändert, 
indem sie die Gesinnung der Menschen verwandelt 199). Für die 
Dauer des unabsehbaren Prozesses der weltgeschichtlichen Ent-
wicklung bleiben Schöp~ungsordnung und Heilsordnung als kom-
plementäre Gegensätze nebeneinander bestehen. 
195) HARLESS, Staat, S. 43; s. 39; S. 35. Vgl. HARLESS, Ethik, 
s. 566 f. 
196) HARLESS, Staat, S. 39 - 41; HARLESS, Ethik, s. 504. 
197) HARLESS, Staat, S. 39 f. HARLESS, KirChe, S. 175 ff. 
198) HECKEL, Harleß, S. 238 f. 
199) GENESIS, ZPK, 11, 1846, S. 2 f. 
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Außerdem wird die Wiederherstellung der Gemeinschaft Gottes mit 
den Menschen auf die Totalität der Menschheit bezogen. Die 
Menschheit stellt sich in organisatorisch gegliederten und 
durch ihre je eigentümliche Geschichte geformten Volks- und 
Staatsverbänden dar. So ergibt sieh die Notwendigkeit, zu be-
schreiben, in welcher Weise christliches Leben in rechtlich ver-
faßten Staaten und Nationen wirksam wird. Die Unterscheidung 
der beiden Reiche wird ersetzt durch die Abgrenzung des geist-
lichen und weltlichen Teilganzen,der Gesamtmenschheit bzw. de-
ren Untergliederungen 200). 
Schließlich bedeutet das Verständnis des Staates und besonders 
der Kirche als geschichtliche Organismen die Aufhebung der 
Eschatelogie. Die Geschichte wird als endloser Lebenszusammen-
hang gedacht. Der Einbruch des Eschaton wird durch die Ausrich-
tung der innerweltlichen Entwicklung auf einen Zweck abgelöst 201 ). 
Die eschatologischen Lehrgehalte wirken sich lediglich als 
einstweiliger allgemeiner Vorbehalt gegenüber jeder geschicht-
lichen Form menschlicher Ordnungen aus, die deshalb stets als 
unvollkommen, veränderungsbedürftig und entwicklungsfähig gel-
ten. 
Es gilt deshalb die Koexistenz zweier formal ähnlicher aber 
prinzipiell wesensverschiedener Organismen darzustellen. Die 
Zwei-Reiche-Lehre erscheint aufgehoben in der Zuordnung von 
Christentum und Politik in der ethischen Perspektive oder von 
Kirche und Staat unter dem Aspekt der Repräsentanz des Gemein-
geistes in der überindividuellen Gesamtheit. Das gegenüber In-
stitutionen kritische Moment der Zwei-Reiche-Lehre Luthers geht 
dabei verloren. Hat doch Luther das Weltreich eindeutig depo-
tenziert durch die Bestimmung zur Erhaltung der gefallenen Welt, 
wodurch ein Selbstzweck, etwa die Errichtung einer Weltherr-
schaft, aU~lgeschlossen ist 202), ferner durch die Unterstellung 
seiner Funktionsträger unter die Predigt von Gesetz und Evange-
lium, um die Welt nicht sich selbst und ihren Machthabern zu 
überlassen 20 3). 
200) Vgl. LINK, Grundlagen, S. 51. 
201) Vgl. MAURER, Organismusgedanke, S. 31. 
202) Harald DIEM, Lehre, S. 108 ff. Vgl. s. 65 rf. 
203) Ebenda, S. 142 ff. Vgl. S. 72. Vg1. Wolfs Ausführungen zum 
"Wächteramt" der KirChe im Zusammenhang mit Luthers Obrig-
keitslehre. WOLF, Selbstkritik, S. 99 f1'. 
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Trotz der sehr differenzierten Argumentation und der abgewoge-' 
nen Einzelausführungen, die zum Teil eine aufmerksame Rezeption 
von Gedanken Luthers und der reformatorischen Bekenntnisschrif-
ten erkennen lassen, ist hier ein neuer Typus der Zwei-Reiche-
Lehre entstanden, der für deren weitere Entwicklung von folgen-
schwerer Bedeutung war. Luthardt hat sie konsequent systematisch 
entwickelt und zu einer Grundlage der lutherischen Lehre erho-
ben. Er stellt die Behauptung auf, aus dem Prinzip der christ-
lichen Ethik, nämliCh der Rechtfertigung aus dem Glauben, folge 
bei Luther die Innerlichkeit der christlichen Sittlichkeit 204). 
Diese Innerlichkeit des neuen Lebens schließe eine doppelte Frei-
heit ein, die Freiheit von Werken und die Freiheit, sich den 
Widerfahrnissen der Welt schadlos auszusetzen im irdischen Be-
ruf und Arbeitsleben 205). "Nach der Rechtfertigungslehre ist 
wohl kaum edne andere Lehre welche Luther so viel und eifrig 
treibt, als diese vom geistlichen und innerlichen Charakter 
und Wesen des Reiches Christi und dem darin begründeten Unter-
schied vom Weltreich d.h. dem Gebiete des natürlichen, geschaf-
fenen Lebens. Das Evangelium hat es zunächst mit dem äußeren 
Leben gar nicht zu tun" 206). Dennoch ist das weltliche Leben 
nicht an eh sündlich, sondern Gottes Ordnung, das Reich sei-
ner Schöpfung. "Darin liegt auch seine selbständige Berechti-
gung" 207). Die Unterscheidung von Christ und Mensch als zwei 
wesensverschiedene "LebenssphärenlI, Erlösung und Schöpfung, 
Gnadenordnung und Rechtsordnung als Signatur verschiedener 
"Welten", "Innerlichkeit des Christentums" und "äußeres Leben 
in der Welt", innere persönliChe Gesinnung" und "äußeres Pflicht-
verhaltenIl kennzeichnen diese Auffassung 208). Unverkennbar sind 
die Grundgedanken Luthardts, auf den sieh später Troeltsch be-
rief 209), schon bei den älteren Erlangern ausgeprägt. Unter 
ihnen erwähnt Luthardt ausdrücklich Harleß und würdigt dessen 
Ethik als verdienstvolle Vorarbeit 210). 
204) 
205) 
206) 
207) 
208) 
209) 
210) 
LUTHARDT, Geschichte, S. 13; S. 15. Vgl. LUTHARDT, Ethik, 
S. 80 ff. 
LUTHARDT, Geschichte, S. 15 f., S. 17, S. 25 ff., S. 28 f. 
LUTHARDT, Ethik, S. 81. 
Ebenda, S. 88 f. Zur Charakterisierung von Luthardts Zwei-
Reiche-Lehre vgl. DUCHROW, Umdeutungen, S. 15 und SAUTER, 
Zwei-Reiche-Lehre, S. VIII. Sauters Deutung erweckt den . 
irreführenden EindruCk, als habe Luthardt Luthers TheologJ.e 
als z w e i t e s P r i n z i p n e ben der Rechtfer-
tigungslehre "einen Dualismus zweier WeltenIl zugrundelegEm 
wollen. 
Vgl. LUTHARDT, Ethik, S. 80-88. 
TROELTSCH, Soziallehren, S. 486 Anm. S. 524 
LTTrrHAHnrr_ Ethik. S. 8 f. 
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Die Unterscheidung von Amt und Regiment, die eben behandelt 
wurde, sowie die Unterscheidung der wesentlichen Gemeinschaft 
durch Geist und Glauben vom rechtlich verfaßten Kirchenturn und 
die Unterscheidung der Herzenswiedergeburt vom irdischen Beruf 
klingen wieder an, wenn es darum geht, den wesentlich geist-
lichen Charakter der Kirche zu bestimmen. Harnack legt Wert 
darauf, daß die Kirche, deren Wesen er beschreibt, nicht ein 
äußeres Institut ist und nicht mit einem bestehenden Kirchen-
turn identifiziert wird 211). Dennoch möchte er die geläufige 
Unterscheidung von unsichtbarer und sichtbarer Kirche nicht 
akzeptieren. Die Kirche ist ihrer "wesenhaften Wirklichkeit 
nach nicht etwas rein Unsichtbares, ganz und gar nicht in die 
Welt der El:,scheinung Tretendes 11 212). Zur Erklärung dient 
wieder die Organismusvorstellung: Die Kirche ist "wie alles 
Leben, ein 0 r g a n i s mus, der schon gleich uranfäng-
lich und in reichster Fülle alle Bedingungen seiner Organisation 
in sich trägt" 213). " C h r ist u s und sei n 
Gei s t sind nicht bloß unsichtbar, sondern s ich t bar 
und hör bar im Wort und den Sakramenten". Ebenso sind 
"die G I ä u b i gen irdische Menschen, denen man zwar den 
Glauben nü~ht ansehen kann, deren Glaube aber nicht bestehen 
kann, ohne sich kundzugeben im Zeugen vom Wort und im Brauchen 
der Sakramente, d.h. in dem B e k e n n t n i s z u 
214) C h r ist 0 dur c h W 0 r tun d Tat" • In die-
ser Sichtbarkeit geben sich Christus und der Glaube nicht je für 
sich, "sondern in ihrer Gemeinschaft und Gegenseitigkeit, die 
eben das Wesen der Kirche konstituiert", irdisch zu erkennen 215) 
211) 
212) 
213) 
214) 
215) 
HARNACK, Kirche, S. 23, Nr. 28, S. 49 ff., Nr. 102 ff. 
Ebenda, S. 23, Nr. 29. Vgl. o. S. 45f. 
Ebenda, S. 23, Nr. 28. 
Ebenda, S. 23, Nr. 29. 
Ebenda, S. 24, Nr. 32. Den synthetischen Charakter der 
Kirche hat auch THOMASIUS deutlich herausgearbeitet. 
"Die Kirche ist die S y n t h e s e des durch Wort 
und Sakrament sich bezeugenden ehr ist u sund 
der von ihm gewirkten menschlichen G lau ben s -
g e m ein s c h a f t ". Dogmatik, S. 358. 
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Sie besteht in der Konkretion dieser Gemeinschaft und Gegen-
seitigkeit, d.h. in der Verwaltung der Gnadenmittel 216). 
Deshalb ist auch die Verwaltung der Gnadenmittel "das charak-
teristische und vollkommen ausreichende K e n n z e ich e n 
d K" h" 217) E . t "h' . er 1rc e .s 1S W1C t1g, s1ch der Feststellung zu er-
innern, daf~ die Gnadenmittel an sich nicht die Kirche sind 218), 
sondern die durch Gebrauch und Verwaltung konstituierte Ge-
meinschaft von Geist und Glauben. Deshalb widerspricht diese 
Auffassung der Kirche weder ihrer n gei s t 1 ich e n 
Natur" noch der Notwendigkeit des Glaubens an die Kirche, denn 
Christi Geist wirkt nur durch das Wort und der Glaube glaubt 
immer nur aufgrund des Wortes 219). Würde man darauf verzichten, 
die Sichtbarkeit der Kirche als ein wesentliches Merkmal anzu-· 
erkennen, würden wesentliche und empirisChe Kirche ganz äußer-
lich nebeneinander stehen und nur zufällig gebunden sein 220). 
Kirche wäre dann existent nur als Komplex sUbjektiver Erwar-
tungen und Ansprüche, ohne Geschichte, Kontinuität und konkre-
tisierbare Einheit. 
HÖfling hält im Gegensatz zu Harnack die "Unterscheidung zwi-
schen sichtbarer und unsichtbarer Kirche" für enentbehrlich 
und für "eine nothwendige und unausweichliche Konsequenz des 
evangelischen Prinzips des Protestantismus ll 221). 
Er empfindet diese Begriffe offenbar nicht IIS O irreleitend und 
verwirrend" wie Harnack 222). Höfling geht nicht von der kir-
chenstiftenden Funktion der Gnadenmittel als dem wesentlichen 
Kriterium der wahren Kirche aus, sondern vom protestantischen 
GlaUbensprinzip 223). Die Kirche ist deshalb "wesentlich eine 
i n n e r e und uns ich t bar e Gern ein -
s c h a f t 11 224). Sie ist als solche IIProdukt des vom heil. 
Geist gewirkten gemeinsamen Glaubens an Christum" 225) 
216 ) 
217) 
218 ) 
219 ) 
220) 
221) 
222 ) 
223) 
224) 
225) 
HARNACK, Kirche, S. 24, Nr. 31-
Ebenda, S. 25, Nr. 33. 
Ebenda, S. 19, Nr. 21. 
Ebenda, S. 23, Nr. 30. 
Ebenda, S. 23, Nr. 30. 
HöFLING, Grundsätze, S. 9. 
Vgl. HARNACK, Kirche, Nr. 34, S. 25. 
Er "stellt die Gemeinde der Gläubigen in den 
seines Systems". HECKEL, Fagerberg, S. 705. 
HöFLING, Grundsätze, S. 9· 
Ebenda, S. 9 f. 
Mittelpunkt 
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Im Gegensatz zur katholischen "Heilsvermittelungsprätension" 
stellt der Glaube ein u n mit tel bar e s Verhältnis 
zu Christus dar 226). Mit dem Festhalten am Begriff der un-
sichtbaren Kirche wird dreierlei beabsichtigt. Äußere Handlun-' 
gen und Riten machen nicht die Kirche aus. Ferner werden die 
Ungläubigen von der wahrhaften Kirchengemeinschaft ausgeschlo~:­
sen. SchliE~ßlich kann man trotz der Verschiedenheit und rela-
ti ven VerdE~rbtheit der kirchlichen Gemeinwesen das ununterbro-
chene Vorhandensein einer heiligen Kirche glauben 227). 
Sogleich räumt aber auch Höfling ein, daß die Kirche notwendig 
eine Beziehung zu den Gnadenmitteln als ihrem Entstehungs- und 
Erhaltungsgrund hat 228). Sie ist deshalb nicht nur eine Ge-
meinschaft dur c h die äußerlichen Gnadenmittel, sondern 
auch eine Gemeinschaft a n die sen und für sie. 
Insofern hat sie ein "äußerlich konstatil'bares Verbindungsmerk-
mal " 229). Sie ist aber ohnehin nicht ~~~c_. Pro d u k t der 
Wirksamkeit des heiligen Geistes, sondern auch dessen 11 Wir -
k u n g s s t ä t t e und W 1 r k u n g s 0 r g a n 11 , 
I! sam m eIn d e Anstalt für den Glauben" 230 ). Sichbare 
und unsichtbare Kirche dürfen nicht von einander getrennt wer--
den. Beide sind verbunden und zugleich IIwirklich und wahrhaft 
existierend" in den wahrhaft Gläubigen und in der reinen Lehre 
und Sakramentsverwaltung 231). HÖfling vermag aber nicht eine 
strenge KOI'relation von Glaube und Wort bzw. Sakrament anzu-
erkennen. Entsprechende Lutherzitate korrigiert er durch den 
Hinweis, daß in der Gemeinschaft reine Lehre und Sakraments-
verwaltung herrschen könnten, obgleich einzelne Glieder Heuch-
ler sind und daß es wahrhaft Gläubige geben kann, wo das 
kirchliche Gemeinwesen verderbt und die öffentliche Lehre um 
ihre Reinheit gekommen ist 232). HÖfling ist sich der Folgen 
dieser Auffassung bewußt. Die Kirche muß sich danach notwendig 
226) HÖFLING, Grundsätze, S. 7. 
227) Ebenda, S. 9. 
228) Ebenda, S. 10. 
229) Ebenda, S. 11. 
230) Ebenda, S. 11. 
231) Ebenda, S. 12. 
232) Ebenda, S. 13. 
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in einer bestimmten Weise äußerlich verfassen 233). So gelangt 
die wahre Kirche zu ihrer sichtbaren VerwirkliChung. Insofern 
ist ihre Unsichtbarkeit "nur ein z u f ä I I i ger t e m -
p 0 r ä r e r Man gel" 234 ). Andererseits kann der Christ 
zwar dessen gewiß sein, daß die Kirche kontinuierlich zu allen 
Zeiten besteht, aber hier und jetzt ist er nur ihres möglichen 
Vorhandenseins versichert 235). Eine verderbte Verfassung be-
reitet ihm Glaubensanfechtung. Die doppelte Subjektivierung des 
Glaubens (die subjektive Annahme der Verheißung durch Wort und 
Sakrament wird noch einmal auf ihre subjektive Wahrhaftigkeit 
geprüft) fordert auch ein Kriterium jenseits des unmittelbaren 
Korrelats in Wort und Sakrament. Dieses findet Höfling im Be-
kenntnis 236 ). Nur das Bekenntnis in seiner Doppelbedeutung als 
unmittelbarer Ausdruck des Glaubens und als Inbegriff der rei·~ 
nen Lehre .::>der des gemeinsamen Schrift verständnisses verbindet 
aufs innigste das innere Wesen der Kirche als Sammlung der 
Gläubigen mit ihrer äußeren Darstellung als sammelnde Anstalt 
für den Glauben 237) 
Höfling bringt stärker als Harnack die den Erlangern gemeinsame 
Verinnerlichung des Glaubens zum Ausdruck. Die Entwertung der 
Gnadenmittel zugunsten des Glaubensbekenntnisses als Ausdruck 
innerlichen Verhaltens und gemeinsamen Glaubensbewußtseins ist 
unverkennbar. Damit hängt zusammen die Entwertung der konkre-
ten äußeren Kirchengemeinschaft durch den allgemeinen Vorbehalt, 
daß sie eine immer unvollkommene Versichtbarung der wahren Kil~­
che sei 236). Zugleich wird der Kirchenverfassung, insofern sie 
das Bekenntnis in Geltung setzt, geradezu der Rang wenn auch 
nicht eines Kennzeichens der wahren Kirche grundsätzlich und 
allgemein so doch eines Kriteriums jeder konkreten kirchlichen 
233) HÖFLING, Grundsätze, S. 13 f. 
234) Ebenda, S. 15. 
235) Ebenda, S. 14. 
236) Ebenda, S. 15 u. s. 18 f. Vgl. GENERALSYNODE, ZPK, 13, 
1847, S. 82. 
237) HÖFLING, Grundsätze, S. 18. 
238) So ist wohl auch Seebergs Kritik an Höfling zu verstehen .. 
SEEBERG, Studien, S. 224. 
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Gemeinschaft eingeräumt 239). Der Unterschied gegenüber Harnack 
beruht vorzüglich auf der Terminologie und der Akzentuierung; 
er ist angesichts der Dominanz gemeinsamer Grundanschauungen 
sachlich gering. 
Wenn man betrachtet, wie Harnack die E xis t e n z w eis e 
der Kirche umschreibt, wird die Nähe zu HÖflings Gedanken evi-
dent. Er unterscheidet zwischen wesentlicher und empirischer 
Kirche, wenn auch diese Grenzlinie äußerlich nicht gezogen 
werden kann. Sie darf den Charakter der immer erst werdenden 
Kirche nicht verleugnen und dadurch der Versuchung unterliegen, 
sich in einer bestimmten Erscheinungsform gültig abgebildet 
zu erkennen. Zu dieser Unterscheidung zwingt das "materiale 
Prinzip" d,=r protestantischen Kirche 240), daß nämlich der 
rechtfertigende evangelische Glaube all ein zur Mi tglied-
schaft am Leibe Christi berechtige und befähige 241). Nur die 
Unterscheidung setzt tiden Glauben in den Stand, trotz allem 
Wechsel und allen Anfechtungen, denen die Kirche ausgesetzt 
ist, daran festzuhalten und sich daran aufzurichten, daß den-
noch die rechte Kirche Christi auf Erden sei und lebe, und bis 
ans Ende bleiben werde" 242). Ferner ist sie Ausdruck des fak-
tischen Zustandes der Kirche 243). Während ihres irdischen 
239) Auch Heckel erblickt den IlKall'dinalfehler" von Höflings 
Kirchenlehre darin, daß er den Rechtseinrichtungen "eine 
gewisse objektive Heiligkeit" verleiht. Heckel führt dies 
auf eine "schillernde" Verwendung des Anstaltsbegriffs 
zurüclc, setzt dabei aber eine dem romantischen Denken 
fremde Trennung von Sichbarem und Unsichtbarem, Wesen 
und Erscheinung voraus. Vgl. o. s. 43-1+&. 
HECKEL, Fagerberg, S. 710. Vgl. auch S. 705 ff. Die 
Unterscheidung von äußerer und innerer Kirche hält 
Heckel auch für einen Grundsatz von Luthers Kirchenver-
ständnis. Sie führt aber gerade mit der Annahme einer 
zweifachen Wirkung von Wort und Sakramenten zu einer 
fragwürdigen Lutherdeutung. Vgl. HECKEL, Zwo Kirchen, 
S. 123 ff. 
240) HARNACK, Kirche, S. 33, Nr. 60. 
241) Ebenda, S. 13, Nr. 2. Vgl. zu den folgenden Gedanken 
Harnacks HÖFLING, Grundsätze, S. 7 ff. 
242) HARNACK, Kirche, S. 13 f., Nr. 2. 
24~) Ebenda, S. 34, Nr. 60. 
- 74 -
Ausbaus, als werdende, trägt sie auch "den G e gen s atz 
von G I ä u b i gen und von sol c h e n B e r u -
f e n e n an sich", "die sich zwar zu ihr bekennen, aber ohne 
schon in ihrem Glauben zu stehen. Sie hat sich mithin so zu 
bauen, daß die einen mehr und fester werden, was sie sind, die 
anderen das werden, wozu sie zwar berufen und kraft der gött-
lichen Gnadentat der Taufe gesetzt und befähigt sind, was sie 
aber aktuell und persönlich noch nicht sind" 244). Diese Diffe-
renz zwischen wesentlicher und empirischer Kirche "konstituiert 
die der z e i t i g e K n e c h t s g e s tal t der 
Kirche" 245). Die Kirche hat noch" k ein e ihr e m W e -
sen horn 0 gen e E xis t e n z w eis e " 246). Sie 
lebt wie Christus in seiner irdischen Existenz "derzeit i m 
S t a n dei h r e r Ern i e d r i gun g " 247). Diese 
tlVerborgenheit unter dem Kreuz" 248) ist nicht eine willkür-
liche Entstellung; sie gehört zum Wesen der Kirche. Deshalb 
existiert die wesentliche Kirche nur in der empirischen, das 
haben wir "kraft göttlicher Verheißung zug lau ben 11 249) 
Harnack weist in diesem Zusammenhang auf die Parallele zwischen 
Christologie und Ekklesiologie hin. Die Ähnlichkeit beruht auf 
"dem realen, inneren Lebenszusammenhange Christi und seines Lei-
bes" 250). In dieser christologisch begründeten Lehre von der 
Erniedrigung der Kirche wird der Grundgedanke, daß die Kirche 
- als Organismus - die konkrete Gestalt Christi auf Erden 
sei 251), folgerichtig zuende geführt. Selbst die Entwicklung 
der Kirche findet ihre Entsprechung in dem Selbstwerden Christi 
in der Leidensgeschichte. Sie ist "ihrer Entwicklung nach, 
gleich wie Christus einst auf Erden, in jedem Moment ihres Da-· 
seins die wahre, und doch immerdar die werdende und sich voll-' 
endende" 252). Ihre Lebens- und Leidensgeschichte ist, wie diE~ 
21='3 ) Christi, auch ihre 11 B i I dun g s g e s chi c h t e n ;) • 
Es ist nicht su yerkennen"Qa~GieB-i~14ung&ge&efriefl.te der Kir-
ebe--vGrde rgPi:i:a4ig--tmd-p'pa-k-t. i seh·al-&--ih;p,-2H:.t-&i-e-a··&e±frs.t.~--Komme n 
a44) HARNACK, Kirche, S. 34, Nr. 61; vgl. s. 32, Nr. 55. 
245) Ebenda, s. 35, Nr. 64. 
246) Ebenda} S. .35 j Nr. 6tt . 
247) Ebenda, s. 36, Nr. 66. 
248) Ebendi9., s. 36, Nr. 66. 
249) Ebenda, s. 35, Nr. 64. 
25o~ Ebenda, S. 36, Nr. 66. 
251 Ebenda, S. 20, Nr. 24. 
252) Ebenda, s. 36, Nr. %%: ;:>/:)~) Rhpnn!:l S. 7i6 . Nr. 
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Es ist nicht zu verkennen, daß die Bildungsgeschichte der Kir-
che vordergründig und praktisch als ihr zu sich selbst Kommen 
in dem Sinne verstanden wird, daß die nur getauften und nur 
bekennenden Glieder zu aktiven selbstbewußten "Subjekten" der 
KirChe gebildet werden 254). Die Differenz zwischen erscheinen-
der und seiender KirChe 255) soll durch geschichtliche Ent-
wicklung überwunden werden. Die Ekklesiologie ist aus dieser 
Sicht der unmittelbare Ausdruck des geschichtlichen Selbstbe-
wußtseins der konfessionellen Bewegung 256). Auf dem Boden sol-
cher Ekklesiologie mußte das Wiedererwachen des konfessionell 
kirchlichen Bewußtseins als ein epochaler Schritt in der Ökono-
mie des Heils erscheinen 257). Es bleibt zu fragen, ob dieses 
Kirchenverständnis die Differenz zwischen Anspruch und Wirklich-
keit der KirChe angesichts des Vertrauens auf ihre organische 
EntwiCklung nicht verbrämt und sie zu einer illusionären und 
anmaßenden Esoterik verführt. Harnack hat selbst dieses Proble!m 
erkannt und stellt deshalb der Kirche die Aufgabe, es nicht um 
der Gewinnung eines konsequenten "Einheitsbegriffs" willen zu 
beseitigen 258). Harnacks Haltung, in der er für das Offenhal-
ten des Gegensatzes zwischen Gleichgültigkeit an der realen 
Kirche und der sektiererischen Antizipation ihrer idealen Zu-
kunft um des Glaubens willen eintritt, ähnelt der romantischen 
Ironie 259) 
Trotz der intensiven intellektuellen Anstrengung mit der die Un-
auflöslichkeit der SUbjekt-Objekt-Dialektik einsichtig gemacht 
wird, unterläuft doch auch Harnack, die wegen ihrer Aufrichtig-
keit anerkennenswerte und aufschlußreiche systematische 
254) HARNACK, KirChe, S. 35, Nr. 63. 
255) Ebenda, S. 35, Nr. 63. 
256) Vgl. 0, KQP.1:\I1\ $.3 H· 
257) BEGRIFF, ZPK, 6, 1843, S. 48 f.: "Einem unbefangenen Be-
obachter der kirchlichen Zustände der Gegenwart kann es 
nicht entgehen, ..• daß man ••• die Kirche selbst nicht 
bloß :~urückführen werde auf ihren früheren Standpunkt, 
sondern weiter führen auf dem ihr von Gott gewiesenen 
Wege der Entwicklung .•• " 
258) HARNAGK, KirChe, S. 36, Nr. 67. 
259) Vgl. HARNACK, Kirche, S. 36:;'. Nr. 67. PRANG, Ironie, 
S. 9 ff. 
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Inkonsequenz, die lediglich durch Taufe und Wort Berufenen 
"Objekte .•• der Kirche" 260) zu nennen. Sie sind Objekte, in-
sofern sie zur Kirche lediglich dadurch gehören, daß die Ver-
waltung der Gnadenmittel an ihnen vollzogen wird. Dieses Ein-
geständnis zeigt, wie leicht die beschriebene Ekklesiologie 
es der Kirche macht, ihren Anspruch durch Verwaltung der Gna-
denmittel Christi Gegenwart zu repräsentieren, vor sich selbst 
und gegenüber Menschen, die sie durch ihre Verwaltungsakte für 
sich beansprucht, zu behaupten, auch wenn sie zu einer Einrich-
tung entarten würde, in der anmaßende Funktionsträger glaubens-
lose Menschen durch Vollzug konventioneller Riten geistlich 
bevormundeten 261). Die konfessionellen Theologen sind über-
zeugt, daß der Kirche solche Degeneration nicht unterlaufen 
kann. Sofern sie am überlieferten Bekenntnis festhält und die 
Verwaltung der Gnadenmittel schriftgemäß übt, kann sie der 
organischen, wesenerhaltenden EntwiCklung nicht entraten, denn 
dann ist sie der lebendige Organismus des Leibes Christi, 
in dem er selbst wirkt, wenn überhaupt Verheißung und Glaube 
Geltung behalten sollen. Das wiederum bedeutet, daß die Mög-
lichkeit der Diastase von Anspruch und Wirklichkeit von den 
Grundüberzeugungen der konfessionellen Theologie her heils-
ökonomisch relativiert werden muß 262) 
Die Selbstgefährdung der institutionalisierten Kirche liegt 
für Harnack und seine Freunde deshalb auf einer anderen Ebene. 
Sie beruht auf der Versuchung, den Schwerpunkt ihrer Existenz 
in die Organisationsform zu verlegen 263). Harnack grenzt sich 
nach beiden Seiten ab. Einerseits verwirft er die "kollegia-
listische" Anschauung, welche die kirchliche Ordnung als ein 
Ergebnis menschlicher Übereinkunft einschätzt, die aus diesem 
260) 
261) 
262) 
263) 
HARNACK, KirChe, S. 35, Nr. 63. 
HIRSCH sieht einen schwerwiegenden Mangel der konfessio-
nellen Bewegung darin, daß sie das Prinzip der Mündigkeit 
im Christentum zurückentwickelt habe. Geschichte, V, S.208. 
Vgl. KATHOLICITÄT, ZPK, 3, 1842, S. 6 ff., S. 18 f. 
HARNACK, KirChe, S. 49, Nr. 104. 
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Grunde beliebigem Wechsel unterstellt werden kann 264). Ande-
rerseits verurteilt er die hierarchische Auffassung, "welche 
allen Instituten und Ordnungen einen s a k r a m e n t a -
I e n Charakter vindiziert und dieselben als zum Heile not-
wendig hinstellt" 265). Nach seiner eigenen Vorstellung ist 
die Kirche mit ihrer "It'ülle von gottgegebenen Stiftungen, 
Kräften, Gaben und Aufgaben für eine artikulierte Organisation 
angelegt" 266), ohne daß diese ihr mit absoluter Verbindlich-
keit vorgegeben wäre. Sie muß ihre Organisation selbst gestal'-
ten 267), darf dies aber nur in der Weise tun, daß sie dabei 
an "ihrem Wesen und Zweck nichts einbüßt und ändert" 268) 
Die Grundzüge der Organisation ergeben siCh einerseits aus 
der Heilsordnung 269), nämlich der im Bekenntnis aufgestellten 
Lehrnorm und der schriftgemäßen Verwaltung der Gnadenmittel, 
andererseits aus der Welt- und Schöpfungsordnung, d.h. aus der 
Anerkennung sozialer, ethischer, psychologischer, logischer 
und ästhetischer Ordnungen, Rechte und Gesetze 270). Die 
" w e i t e r e Aus g e s tal tun g 11 und "relative 
Fixierung" der "F 0 r m e n kirchlichen Handelns ll und Le-
bens vollzieht sich im "welt- und zeitgeschichtlichen Verlauf 
der Kirche ll unter "n a t ion ale n, t e m p 0 r ale 11 , 
lok ale nEinflüssen" 271). Sie ist dem freien Ermessen 
der Kirche anheimgegeben und unterliegt der Entwicklung und 
dem Wechsel. 
Daß die Einheit der Kirche nicht immer und überall auch eine 
Gleichförmigkeit der organisierten Kirchentümer erfordert 27 2 ), 
264) HARNACK, Kirche, S. 50, Nr. 106. 
265) Ebenda, S. 50, Nr. 106. 
266) Ebenda, S. 49, Nr. 103. Dieselbe Auffassung vertritt 
Harleß. Vgl. HECKEL, Harleß, S. 241. 
267) HARNACK, Kirche, S. 49, Nr. 104. 
268) Ebenda, S. 49, Nr. 103. 
269) Ebenda, S. 51, Nr. 109 u. 110. 
270) Ebenda, S. 52, Nr. 112. 
271) Ebenda, S. 53, Nr. 114. 
272) Ebenda, S. 54, Nr. 115. 
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entspricht der romantischen Hochschätzung individueller Ent-
wicklungsformen lebendiger Organismen. Fragwürdig ist wieder-
um, ob die Unterscheidung zwischen relativer Verbindlichkeit 
der Normen und relativer Gestaltungsfreiheit die erhoffte Re-
levanz für die Selbstbeurteilung kirchlicher Institutionen 
erwarten läßt oder auch nur ernsthaft ermöglicht. Wird doch 
die Kirche zwangsläufig jede ihr wiChtig erscheinende Vor-
schrift der Kirchen- und Gottesdienstordnung als notwendige 
FOlgerung aus der Heils- oder Naturordnung ausgeben und ihr 
somit praktisch dieselbe Dignität und Rechtsverbindlichkeit 
wie jenen offenbarungs-theologisch autorisierten Normen zu-
schreiben. Wer soll und mit welchen Mitteln eine gewachsene 
kirchliche Institution dazu veranlassen, die Verbindlichkeit 
ihrer Ordnungen aufgrund der Unterscheidung von göttlichem 
und menschlichem Recht zu revidieren? Offensichtlich ist die-
se Theorie kaum geeignet, Freiheit - auch Glaubensfreiheit -
gegenüber etablierten Institutionen zu gewährleisten. Sie 
dient wohl eher dazu, die faktische EntwiCklung der Organi-
sations- und Lebensformen gegenüber der Tradition zu recht-
fertigen 273). Ohne Zweifel wird der Überlieferung kirchlicher 
Ordnungen weit weniger normative Relevanz zugebilligt als dem 
tradierten BekenntniSbestand, obwohl die Entstehung beider 
nach demselben geschichtstheoretischen Modell dargestellt wird. 
Die TatsaChe, daß einmal entstandene Ordnungsgefüge auch durch 
historische Argumente aufgrund der Überlieferung nur schwer 
in Frage gestellt werden können, unterstreicht die durch-
schlagende Tendenz zur Perseveranz des Faktischen, die in der 
Geschichte des konfessionellen Luthertums unübersehbar wirk-
sam geworden ist. Die viel berufene geschichtliche EntwiCklung 
wird durch das Selbstverständnis der Kirche gehemmt, sofern 
sie die Zeit überSChreitet, in der die maßgeblichen Entschei-
dungen für die Verfassung der Kirche gefallen sind. 
273) Vgl. HARNACK, KirChe, S. 54, Nr. 114: "Der Vernunft, 
der Geschichte, der bestehenden Ordnung ins AngesiCht 
schlagen, ist keine Glaubenstat, ist auch nicht bloß 
unlogisch, sondern unsittlich und insofern auch wider 
den Glauben." 
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Wenn jedoch zeitbedingte Ordnungen und geschichtliche Autori-
täten nicht als Ausdruck wesentlicher Momente der schon autori-
sierten überlieferung verstanden werden, kann die Gemeinschaft 
als ganze sich über sie hinwegsetzen. Sie allein kann faktisch 
die Schrift als Prüfstein der Wahrheit gegen erstarrte oder 
entartete Institutionen heranziehen. Dabei ist allerdings zu 
berücksichtigen, inwieweit es ihr gelingen kann, ihre Amtsträ-
ger und Verwaltungs funktionäre dem Gemeinbewußtsein zu integrie-
ren. Jedenfalls beruht auf dieser Fähigkeit der Gesamtgemeinde 
die evolutionäre Kraft zur geschichtlichen Fortentwicklung untl;r 
Wahrung der heilsökonomischen Kontinuität und der kirchlichen 
Identität, hängt aber auch von ihr ab. Kontinuität und Identi-
tät gründen sich nicht auf die Übereinstimmung der Kirchenver-
fassung, sondern allein auf die Einheit des Bekenntnisses, wel'-
ches eben der wesentliche Ausdruck kirchlichen Glaubens ist 27,4). 
Das Bekenntnis ist die wesensgemäße Offenbarung einer lebendi-
gen, geistigen Glaubensgemeinschaft, in der die Kirche ihre 
sichtbare Verwirklichung findet 275). Diese Überzeugung wird 
mit allem Nachdruck und stetiger Wiederholung hervorgehoben, 
daß die Kirche den Schwerpunkt ihrer Existenz im gemeinsamen 
Glauben hat und deshalb "zuerst und zunächst, weil Glaubens-, 
eben deshalb auch K 0 n fes s ion s - G e m ein s c h a f t 
ist" 276). Harleß beginnt seine ekklesiologische Abhandlung von 
274) "Der tiefste Grund des Kampfes wider die Union lag im 
Interesse an der Kirche selbst. Wie konnte eine Kirche 
sich bauen, wenn sie nicht ein einheitliches Bekenntnis 
hatte." HOFMANN, Geschichte, ZPK, 46, 1863, s. 28. Vgl. 
auch THOMASIUS/NÄGELSBACH, Gedächtnis, S. 29 f. HÖFLING, 
Grundsätze, S. 14. HÖFLING, Bretschneider, S. 359. 
HÖFLING, Studien, II, ZPK, 1, 1841, S. 8 f. 
275) HÖFLING, Grundsätze, S. 15; s. 18. Vgl. STAHL, Konse-
quenz, ZPK, III, 1839, S. 3. BEDENKEN, ZPK, 13, 1847, 
S. 132. HARNACK, Kirche, Nr. 111, S. 52. 
276) HÖFLING, Beschluß, ZPK, 13, 1847, S. 81 f. BEKENNTNIS, 
ZPK, 11, 1846, s. 127. 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 304. 
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1853 mit der programmatischen Feststellung: !IMan muß bei dem 
Streit über die Lehre von Kirche und Amt n ich t mit 
Kirche, Amt, geistlich Priesterthum u.s.w. anheben, sondern 
mit C h r ist 0 und der Art, wie der h eil. 
Gei s tau f Erd e n sei n Wer k hat und 
C h r ist iRe ich g r ü n d e t und baut. Das führt 
z u e r s t zum Verhältnis des heiligen Geistes, n ich t 
zu Kirche, Amt, geistl. Priestertum und dgl., sondern zum 
W 0 r t des Evangeliums fl 277). Der Legitimität der kirchli-
chen Institutionen soll keine eigene soteriologische Dignität 
beigemessen werden, so daß Wort und Sakrament nicht aufgrund 
einer bestimmten anstaltlichen Verfassung recht und rein dar-
gereicht werden, sondern umgekehrt alle Macht des Amtes davon 
abhängig ist, daß die Gnadenmittel rein dargeboten werden und 
Amt und Regiment "aus dem Geiste wahrhaft evangelischen Glau-
bens" erwachsen 278). Diese Relativierungen der Institution 
zugunsten des lebendigen, persönlichen Glaubens lassen Motiva-
tion und Begründung der Arbeit an einer neuen Ekklesiologie 
erkennen. Sie wird durchgängig bestimmt von der Dominanz des 
Lebensrnotivs und der Organismusvorstellung 279). Nirgendwo 
kann man den Wunsch, eine historisChe Ordnung zu konservieren 
oder zu restaurieren, unterstellen. Die KirChe soll eine Le-
bensgemeinschaft sein 280). Ihre Identität und Kontinuität 
läßt sich so denken, "daß siCh ihr Leben immer aus einem und 
demselben Geiste reproducirt ll 281). Um Leben und Gemeinschaft 
zusammenzudenken, bot sich die Organismusvorstellung an. Sie 
ermögliChte es, geschichtliche EntwiCklung und Einheit in der 
Reproduktion aus demselben Geiste oder aus demselben Lebens-
fundus aufzuheben. Das Bild von der ursprüngliCh reinen Quelle 
wird dafür gern verwendet 282). Die beziehungsvolle Unterschei-
dung von Wesen und .B'orm läßt sich leicht assoziieren zur 
277) 
278) 
279 ) 
280) 
281) 
282) 
HARLESS, KirChe, § 1, S. 1. Ähnlich HÖFLING, Geist, 
S. 26 f. 
HARLESS, Gewissensfragen, S. 24 f. Vgl. auch STAHL, Konse-
quenz, ZPK, I, 1839, s. 6. HÖFLING, Geist, S. 27. 
Vgl. HÖFLING, Geist, S. 28 f. 
Ebenda, S. 20. HARLESS, Staat, S. 75. 
HÖFLING, Geist, S. 21. 
KIRCHE, ZPK, 26, 1853, S. 3. 
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Vermittlung von Identität und Veränderlichkeit. 
Dem Zweck dieses einleitenden Kapitels entsprechend, steht 
die Bemühung um das Verständnis der charakteristischen ekkle-
siologischen Grundgedanken im Vordergrund. Daraus ergibt sich 
ein anderes Vorgehen und eine andere Gewichtung als bei 
Fagerberg. Bei ihm hatte die aktuelle Diskussion über das 
. . h A d V 283)· .. klrchllC emt en orrang . Hler sollen nur noch elnlge 
Aspekte des Amtsverständnisses und der Verhältnisbestirnrnung 
von Kirche und Staat berÜCksichtigt werden, soweit sie die 
Konturen des Kirchenverständnisses aufzuhellen vermögen. Man 
wird Harnack beipflichten müssen, daß bei dem Streit über 
Ursprung und Wesen des Kirchenregiments im Grunde das Ver-
ständnis der Kirche und des Amtes die Gemüter bewegt 284). 
Dieses soll deshalb im Rahmen von Grundlinien des Kirchen-
verständnisses gegenüber den F'ragen der Kirchenleitung und 
- verfassung bevorzugt werden. 
Die Theologie des Amtes ist wieder mit der Organismusvor-
stellung eng verbunden. Die Unterscheidung des "besonderen 
amt 1 ich enD i e n s t e s der Kir c hell als 
ganzer und dem "a 1 1 g e m ein e n C h r ist e n b e -
ruf 11 der einzelnen Glieder, "liegt in der Natur des Orga-
nismus, insonderheit in dem Wesen der Kirche als seiender 
283) PAGERBERG, Bekenntnis, S. 100 ff. 
284) HARNACK, Kirche, S. 5. Ähnlich HARLESS, der im übrigen 
Amt und Regiment nahe aneinander rückt. Gewissensfragen, 
S. 14 f. 
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und werdender 11 285). Die Unterscheidung selbst ist nicht elne 
für bestimmte Personen - etwa aufgrund besonderer Geistmittei-
lung - oder Funktionen spezifische, sondern eine 11 0 r g a -
n i s ehe ", bedingt durch den Gegensatz und die Zusammenge-
hörigkeit der Kirche als ganzer und ihrer Glieder 286), die ja 
als werdende nur in ihren Gliedern wird, was sie als ganze 
schon ist, indem s sie hervorbringt. Die Unterscheidung setzt 
voraus, daß die Kirche "nicht bloß in ihren einzelnen Gliedern 
existiert, sondern zugleich eine von den Einzelnen unabhängige 
o b j e k t i v e Macht ist, die den Einzelnen 'zeugt und 
trägt durch das Wort Gottes!!! 287). IISomit hält das Amt der 
Kirche in der Christenheit die dem Glauben so nötige und tröst·-
liehe Idee der Objektivität der Kirche und der ihr von Gottes 
wegen allein zustehenden und auch wirklich zuerteilten Berech-
tigung zur Verwaltung der Gnade Gottes aufrecht. Das ist der 
285) HARNACK, Kirche, S. 38, Nr. 74. Die vielfach unterstellte 
Gleichsetzung von Organismus und Anstalt zur Charakteri-
sierung der Kirche, die Stahl angebahnt hat und die von 
}1'agerberg übernommen wird, führt zu schwerwiegenden F'ehl-
beurteilungen der Erlanger Theologen. Diese haben die Kir-
che als Organismus verstanden, aber gerade den Anstalts-
charakter und die Theorie Stahls sehr kritisch betrachtet. 
Vgloc.S.3'T#.VgI. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 202 ff. Dort 
bietet Fagerberg anhand von Stahls rechtsphilosophischen 
Auffassungen einen instruktiven Überblick über die Bedeu-
tungen des Organismusbegriffs, die abgesehen von gewissen 
Präzisierungen Stahls über die spätromantische Weltan-
schauung allgemein Aufschluß geben. Eine modifizierte An-
wendung der Organismusvorstellung findet Fagerberg bei 
Kliefoth, S. 241 ff. Die Ekklesiologie der Erlanger Theolo-
gen stellt Fagerberg anhand von Höflings "Grundsätzen ev.-
luth. Kirchenverfassung" dar, versteht sie aber einseitig 
vom Gegensatz zu Stahl her. Vgl. S. 225 ff. Die Eigenart 
und Eigenständigkeit des KirchenveFständnisses des Erlang,er 
Theologenkreises und dessen größere Nähe zu den reformato-
rischen Aussagen hebt HIRSCH hervor. Er mißt auch HARLESS 
eine besonders repräsentative Stellung bei. Vgl. Geschich-
te, V, S. 197 ff. HARLESS bezeichnet seinen Gegensatz zu 
Stahl geradezu als Veranlassung zu seiner Schrift "Etliche 
Gewissensfragen •.• ". Vglo S. 5 ff. und S. 9. 
286) HARNACK, Kirche, S. 38 f., Nr. 75. 
287) Ebenda, S. 39, Nr. 76. 
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Wert und die Bedeutung desselben für den Christenstand und 
-beruf des EinzelnenIl 288). Das Amt beruht auf der IIdurch die 
Gnadenmittel sich vermittelnden G n ade n g e gen war t 
Christi in seiner Kirche ll 289). Die Kirche ist verpflichtet, 
berechtigt und ermächtigt, die Gnadenmittel zur Erbauung des 
Leibes Christi zu verwalten 29 0 ). Diese Gabe und Aufgabe ist 
ein Gemeingut der Kirche in ihrer Totalität 291), nicht aber 
einem einzelnen besonders oder jedem einzelnen für sich über-
tragen. Der einzelne hat an der Vollmacht und Pflicht nur 
tI 0 r g a n i s c h n teil, d.h. in seiner "g I i e d I i -
c h enG e b und e n h e i t" an die Kirche. Die Kirche 
insgesamt muß um ihrer Existenz und ihres elementaren Auftrags 
willen als ein "ihr inhaerierendes Recht" 292) ihr Werden durch 
Verwaltung der Gnadenmittel betreiben. Es ist deshalb ihre 
I! P f I ich t ", dafür zu sorgen, daß jederzeit Personen zu 
solchem Dienst autorisiert werden, und darüber zu wachen, daß 
sie das Amt nach dem Willen des Herrn, nach der Norm der Apostel 
und zur Erbauung der KirChe ausrichten 293). Aber auch der ein-
zelne Christ vermag seinen nach Maßgabe seiner Gabe und seiner 
Stellung im ganzen Organismus 294) besonderen "Beruf" nicht zu 
erfüllen und seine Existenz in "gliedlicher Gemeinschaft" mit 
dem Gesamtorganismus nicht zu erhalten, wenn nicht "die KirChe 
ihren Beruf treu der Weisung des Herrn ausübt ll 295) und dadurch 
Kirche bleibt. Für jeden einzelnen Gläubigen ist die Sorge für 
die Erhaltung des amtlichen Dienstes eine existentielle Pflicht. 
Amt und KirChe sind gleich ursprünglich. Das Amt ist nie ohne 
Kirche wie die Kirche nie ohne Amt 296). Das Amt ist 11 i n 
288) HARNACK, KirChe, S. 39, Nr. 76. 
289) Ebenda, Nr. 79, -:;" 3'i 
290) Ebenda, S. 39 f, Nr. 79. 
291) Ebenda, S. 42, Nr. 85 u. S. 41, Nr. 83. 
292) Ebenda, S. 42, Nr. 83 u. Nr. 85. 
293) Ebenda, S. 42, Nr. 85. 
294) Ebenda, S. 38, Nr. 71. 
295) Ebenda, S. 39, Nr. 75. 
296) Ebenda, S. 41, Nr. 81. 
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und mit" der Kirche gleichzeitig ins Dasein gerufen 
und in Wir~:samkei t gesetzt 297). Harleß betont, zuerst s 
die Kirche dagewesen, bevor Christus einzelne zu besonderem 
Dienst einsetzte. So wichtig ist es ihm, festzuhalten, daß 
Christus das Amt nicht unmittelbar gestiftet hat, sondern daß 
es nur das werkzeugliehe Mittel zur Lösung der Erdenaufgabe 
der schon bestehenden Kirche darstellt 29 8 ). 
Wie bei der Kirche zwischen Wesen und Form, so ist analog beim 
Amt zwischen Wesen und konkreter Konstitution von Amtsverwal-
tung oder "Amtstum!! 299) zu unterscheiden. Das führt zu subti-
len aber wichtigen Differenzierungen. Der bestimmte Amtsträger 
wird von dE!r empirischen Kirche beauftragt also durch IVlenschen. 
Er hat aber sein Amt nicht von Menschen, sondern von Christus, 
denn was die Kirche übertragen hat, ist die von Christus selbst 
herrührende Amtsvollmacht. Die Bestellung durch die Kirche be-
einträChtigt nicht die göttliche Autorität des Amtes. Die Die-
ner der Kirche haben deshalb das seI b e Mandat, das die 
Apostel hatten. Sie sind "B 0 t s c h a f t e I' a n 
ChI' ist iSt a t tun d N ach f 0 I ger des 
Apo s tel - Die n s t e s I. 300 ). Daraus fo 19t, daß 
für IIdie Wahrheit und Wirkungskräftigkeit ihres Tuns" weder 
lidie persönliche ChI' ist I ich k e i t noch die Amt-
lichkeit, sondern lediglich die S ehr i f t g e m ä ß -
h e i t dE~sselben" bürgen 301 ). Man könnte schließen, also 
sei der einmal installierte Amtsträger verantwortlich allein 
Christus nach dem Maßstab der Schrift. Doch wäre das ein Trug-
schluß. Ob die Diener das Amt II nach dem \-1illen Christi und 
297) 
298) 
299 ) 
HARNACK, Kirche, S. 40, Nr. 80. 
HARLESS, Gewissensfragen, S. 15. 
HARNACK, Kirche, S. 43, Nr. 89. Vgl. HÖFLING, Grundsätze, 
S. 36. 
HARLESS verzichtet absichtlich auf systematisch präzi-
sierte Begriffe. Er geht von dem hinterlassenen Verhei-
ßungswort als konkretem Existenzgrund der Kirche aus und 
kommt von daher zu eher pragmatischen Abgrenzungen. 
Gewissensfragen, S. 14 ff., vgl. S. 8. Auch THOMASIUS 
erreicht nicht Harnacks Subtilität an begrifflicher und 
systemat eher Differenzierung trotz sachlich durchgän-
giger übereinstimmung. Dogmatik, 111, 2, S. 407 ff. 
HARNACK, Kirche, S. 43, NI'. 87. 
Ebenda, S. 43, Nr. 87. Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, 
s. 409 f.; HARLESS, Gewissensfragen, S. 17· 
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dem Vorbild der Apostel, d.h. sChriftgemäß führen, dar-
übe r hat die Kir ehe z u u r t eil e n I! 302) 
Träger des Amtes sind eben zugleich iI Die n e r 
C h r ist i und der Kir ehe" 30 3). Diener Christi 
in ihrem Autoritätsanspruch, Diener der Kirche hinsichtlich 
der konkreten Verantwortlichkeit. Wer ist nun die Kirche, Viel-· 
ehe die Amtsführung zu beurteilen hat? Gewiß nicht die Gesamt-· 
heit der Glaubenden, wie inzwischen mehrfach deutlich geworden 
ist. Es kann nur an eine Funktion des jewei gen Gesamtorganiß-
mus gedacht werden. Faktisch ist die entscheidende Instanz 
- wenn auch nur iure humano - das Kirchenregiment, das den 
rn des Amtes übergeordnet ist 304) 
ne Verantwortung des Amtsträgers gegenüber der Gesamtheit 
der Gläubigen könnte durch Ableitung des Amtes vom allgemeinen 
Priestertum der Christen begründet werden. se Auffassung 
wird ausdrücklich abgelehnt 30 5). Harnack unterstellt, bei 
einer solchen Herleitung würde das Amt auf den persönliChen 
Glauben des Einzelnen gegründet. Dadurch würde aber "die 
Validität seines Wortes und HandeIns notwendig in Frage ge-
stellt ll 30 6). Die Kirche hat ein Amt, IInicht weil s gläubi-
oder geistlich begabte Personen, sondern weil sie die 
G n ade TI In i t tel und das I'Ji a n d a t des rrn 
hat lf 30 7). Diese Argumentation ist eine petitio princ ii. 
Sie setzt voraus, daß die Kirche jener sieh selbst entfalten-
de Organismus ist, der dem einzelnen Glaubenden erst durch 
die Einordnung in sein Bildungsgefüge kirchliche Di tät 
verleiht. 
Wieder wird eine fundamentale Differenz gegenüber Luther er-
kennbar. Gründet er doch das Recht der Gemeinden, ja eines 
jeglichen Christen, Lehre zu beurteilen und Prediger nzu-
setzen oder zu bestätigen darauf, daß sie Gottes Wort 
302) HARNACK, Kirche, S. 43, Nr. 88. Vgl. u. Kap. I, 4, S. -11-3f(.'. 
303) Ebenda, S. 43, Nr. 86. 
304 ) S. 61, Nr. 127; vgl. s. 43, Nr. 88. Vgl. o. S. , 
5=t. 
305) , Kirche, S. 47, Nr. 97. 
306 ) Ebenda, S. 48, Nr. 100; vgl. s. 47 f. , Nr. 96 u. 98. 
307) nda, S. 47, Nr. 96. 
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haben 308), nicht auf ihre pers6nliche Gläubigkeit und charis-
matische Begabung. Deshalb besteht der von Harnack angenommene 
Gegensatz zwischen einer Berufung auf den Glauben der einzelnen 
Christen und einer solchen auf die Gnadenmittel nicht. "Wir 
bestehen darauf: Es gibt kein anderes Wort Gottes als das, 
welches allen Christen zu verkündigen geboten ist. Es gibt 
keine andere Taufe als die, welche jeder Christ geben kann. 
Es gibt kein anderes Gedächtnis des Herrenmahls als das, wo 
jeder Christ tun kann, was Christus zu tun eingesetzt hat. Es 
gibt keine andere Sünde als die, die jeder Christ binden und 
lösen soll. Es gibt kein anderes Opfer als den Leib eines je-
den Christen. Niemand kann beten außer allein der Christ. Nie-
mand darf über Lehren urteilen außer dem Christen. Dies aber 
sind die priesterlichen und k6niglichen Rechte 11 309). 
Diese Auffassung entspricht Luthers Kirchenverständnis. Nach 
der bekannten Definition in den Schmalkaldischen Artikeln sind 
"die SChäflin, die ihres Hirten Stimme hören" (Joh. 10,3), d.h. 
schlicht die Gläubigen im Sinne dieser Erklärung, die Kir-
che 310 ). "Die Taufe, das Brot, und am ersten von allem das 
Evangelium: diese drei sind der Christen Wahrzeichen, Marken 
und Kennzeichen (symbola, tesserae et caracteres). Denn wo 
du siehst, daß die Taufe und das Brot und das Evangelium ist, 
an welchem Ort oder bei welchen Personen auch immer, da sollst 
du nicht zweifeln, es sei die Kirche dall 311 ). Wenn Kirche da 
ist, "wo das lauter Evangelion gepredigt wird" 312 ), dann han-
delt jeder Christ, der das Evangelium hört und dessen Verkündi-
gung betreibt für die Kirche. lIAlle Christen sind wahrhaftig 
geistliche~ Standes, und ist unter ihnen kein Unterschied, denn 
des Amts halber allein . ... so werden wir allesamt dur c h 
die Tau fez u . P r i e s t ern g ewe i h t .•• 
----_._--
308) LUTHER, Versammlung, WA 11, S. 411, 31; vgl. S. 411, 
13 ff., S. 412, 5 ff. 
309) LUTHER, De instituendisministris, WA 12, s. 189, 40 ff. 
310) LUTHER, Schmalkaldische Artikel, III. Teil, X. Artikel, 
in: BSELK, S. 459 
311) LU'I'HEFt, Ad lib"'um Ambrosii Catharini, WA 7, S. 720, 34 ff. 
312) LUTHEFt, Vers aIl1JIllung , WA 11, s. 408, 5 ff. Vgl. LU'rHER, 
Papsttum, S. 301. 
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Darum ist des schofs Weihe nichts anderes, denn als wenn er 
an Statt und Person der ganzen Versammlung einen aus dem Hau-
fen nähme, die a I leg lei c h e G e wal t hab~: n, 
und ihm befähle, die seI beG e wal t für die 
a n der n aus zur ich t e n 11 313). "Sihe, also hat 
und ubet ein jglicher Christen solche Priesterwerck, Aber uber 
das ist nu das gemeine Ampt, so die Lere offentlich füret und 
treibt, Dazu gehören Pfarrherr und Prediger, Denn jun der Gemeine 
konnen sie nicht alle des Ampts gewarten, so schicket sichs 
auch nicht jun einem jglichen Hause zu Teuffen und das Sakrament 
zu reichen, Darumb mus man etliche dazu aus welen und ordenen, 
so zu Predigen geschickt und dazu jun der Schrifft sich uben, 
die das Lerl::l ampt füren und die selbe verteidigen konnen, Item, 
so die Sacrament von wegen der Gemeine handlen, Damit man wisse, 
wer da getaufft worden sey, und alles ordenlich zugehe, ••. 
Solche, ist aber nicht der Priester stand on Jm selbs, Sondern 
eingemein offentlich Ampt fur die, so da alle Priester, das ist: 
Christen sind" 314 ). IiDas erfordert aber die Gemeinsamkeit des 
Rechts, daß einer, oder so vile der Gemeinschaft gefallen, ge-
wählt und angenommen werden, daß sie anS tel leu n d 
i m N a m e n a I I er, die das seI b e R e c h t 
hab e n , die Ämter öffentlich ausüben" 315). Das Evangelium 
und die Sakramente sind die kirchenstiftende Gnade selbst, die 
der samten Christenheit übergeben ist und prinzipiell jedem 
Christen aus der Pflicht brüderlicher Liebe weiterzugeben auf-
getragen ist. Das Evangelium ist jedoch für Luther nicht die in 
einem sich selbst erzeugenden Organismus deponierte Potenz, deren 
Handhabung einer abstrakt autorisierten Verwaltung übertragen 
ist. Lutherl3 Amtsverständnis kann natürlich nicht mit wenigen 
Zitaten ausreichend beleuchtet werden, doch mögen einige charak-
teristische Grundgedanken auf diese Weise hervorgehoben werden. 
313) LUTHER, Adel, WA 6, S. 407 (Hervorhebung von mir). 
314) LUTHER, Reich Christi, WA 41, s. 213 f. (Hervorhebung 
von mir). 
315) LUTHER, De insti tuendis ministris ~ WA 12, S. 189, 21 ff. 
(Hervorhebung; von mir). 
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Unter dem Eindruck solcher Zitate aus Luthers Schriften leitet 
Höfling das Kirchenamt vom allgemeinen Priestertum der Gläubi-
" 316)- . t "" . . 
gen ab • ~r sleh gerade dar1n den entsche1denden Gegensatz 
zu einem zeremonialgesetzlichen Mißverständnis des Amtes, dem-
zufolge dessen Ausübung als etwas IIHeilsordnungsmäßiges" ge-
dacht würde 317). Diese Auffassung verteidigt er leidenschaft-
lich gegen die Kritik Münchmeyers 318). Hofmann springt ihm 
gen Hengstenberg bei, der Höflings Auffassung als Erzeugnis 
der demokratischen Zeitrichtung und des kirchlichen Liberalis-
mus verdächtigt hatte 319). Nach den Höfling selbstverständ-
lichen Vorstellungen bedeutet ihm allgemeines Priestertum ein 
urs p r ü n g I ich bei der g a n zen Kir c h e 
seiendes Amt 320), d.h. bei der lITotalität ihrer Mitglieder fl 
oder bei der Gemeinschaft "in ihrer Eigenschaft als moralische 
Person tl 321). rrrotz der "wesentlichen Gleichheit" der einzelnen 
besteht doch ein Unterschied der Charismen, welcher die Kirche 
erst l:ZU einem organisch gegliederten Leibe des Herrn macht" 322). 
Eine !!konstituierte Gemeinden entsteht da.durch, daß "die Lei-
tung ihres Lebens, das Zustandekommen und die Ausübung ihrer 
Funktionen ••• , was ursprünglich aller Recht und Pflicht ist, 
für die Gemeinschaft und von Gemeinschafts wegen nach Maßgabe 
der Charismen zum besonderen Amtsrechte und zur besonderen Amts-
pflicht bestimmter Personen gemacht wird ll 323). Das 11 a I I -
g e m ein e s i t t I ich e G e set z der 0 r d -
nun gin Ver bin dun g mit der Ver-
s chi e den h e i t der C h a r i s m e n " und die 
11 i n n e reN a t u r 11 des Amtes selbst fordern 11 die 
gern ein s c h a f t s m ä ß i g e Aus ü b u n g des 
Kir c h e n amt e s dur c h s t ä n d i g e 0 r g a n e 
der Gern ein s c h a f t H 324 ). Deshalb muß die Gemein-
schaft notwend in den Gegensatz von Aktivität und Passivität, 
316) 
317) 
318) 
319) 
320) 
321) 
322) 
323) 
324) 
HÖFLING, Grundsätze, S. 52. 
Ebenda, S. 52 u. S. 59 Anm. S. 61 Anm. 
HÖFLING, Rückantwort, ZPK, ,1852, S. 141 ff. Vgl. auch 
HÖFLING, Glossen, S. 123 ff. 
HOFMANN, Recht, S. 174 ff., vgl. bes. S. 187 ff. 
HÖFLING, Grundsätze, S. 52. 
Ebenda, S. 58. 
Ebenda, S. 55. 
Ebenda, S. 56. 
Ebenda, S. 57. 
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von Spendern und Empfängern eingehen 325). Auch Höfling rekur-
riert zur Begründung der Amtsautorität vom allgemeinen Prie-
stertum auf das Gegebensein von Wort und Sakrament als gött-
liche Stiftung des Amtes. So ist das Amt unabhängig von kon-
kreten Menschen in der Gemeinde, es leitet seine Autorität und 
r,lacht von Gott her 326 ). Das Amt der lauteren Predigt des Evan-
geliums und "der einsetzungsmäßigen Verwaltung der Sakramentetl 
hat dann doch seine Vollmacht in sich selbst, sofern es ordnungs-
gemäß übertragen wurde. Es hat immer dieselbe Natur, bei den 
Einzelchristen, bei der ganzen Gemeinschaft und bei den von ihr 
berufenen Dienern; es wird also durch die Übertragung nicht we-
sentlich modifiziert 327). Weil "die Kirche als der primäre In-
haber des Amtes immer über den Kirchendienern als den sekundä-
ren Inhabern desselben steht" 328), und 't<Teil außerdem der Unter-
schied zwischen den zum Amt Berufenen und den übrigen Gläubigen 
nur tlkirchenordnungsmäßiger" Art ist, obliegt die Aufrechterhal-
tung dieses Rechtsverhältnisses und damit auch die Aufsicht über 
das Kirchenamt dem Kirchenregiment 329). Das Regiment wird ana-
log dem Amt um der Ordnung willen durch Übertragung von Kompe-
tenzen der Gesamtheit der Christen auf bestimmte Organe, die zur 
Leitung, Führung und Organisation bestimmt sind, errichtet 330). 
Ihm obliegt die tI g e m ein s c h a f t s m ä ß i g e übe r -
w ach end e Für S 0 r gell für den sakramentalen Dienst 
und 11 für das kir chI ich e G e m ein 1 e ben 
übe r hau pt 11 331). So fügt sich Höfling mit seinen we-
sentlichen Aussagen dem Konsens der Erlanger Theologie ein. 
Im Unterschied zu Harnack betont er das Charismatische stärker, 
das Harnack als ein zu subjektives Kriterium der Amtsvollmacht 
erscheint. 
325) HÖFLING, Grundsätze, S. 57 f. 
326) Ebenda, S. 67. 
327) Ebenda, S. 68. 
328) Ebenda, S. 72. 
329) Ebenda, S. 74; S. 95 ff. 
330) Ebenda, S. 97 f. 
331) Ebenda, S. 124. 
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Die Diskussion über das Amt stand im Zusammenhang mit der ak-
tuellen Auseinandersetzung über das Verhältnis von Kirche und 
Staat sowie der allgemeinen Debatte über die Verfassung von 
Staat und Kirche im Spannungsfeld der Revolution von 1848 33 2). 
Harleß war durch den Kniebeugungsstreit persönlich mit diesem 
Problem konfrontiert und in jahrelange Auseinandersetzungen ver-
wickelt worden 333). Der IlKölner Streit n zwischen dem preußischen 
332) FAGERBERG, Bekenntnis, S. 101. Vgl. THOIVlASIUS, Wiederer-
wachen, S. 300 ff. VERHÄLTNIS, ZPK, 4, 1842, S. 289: 
"Die Frage nach dem Verhältnisse zwischen Kirche und 
Staat gehört ohne Zweifel zu denen, welche jetzt vorzugs-
weise die Zeit belAlegen. Kirchliches sowohl wie politisches 
Interesse haben in unseren Tagen einen neuen Aufschwung 
genommen, und da mußte notwendig bald in der Praxis das 
Bedürfnis fühlbar werden, ein theoretisches Bewußtsein 
darüber zu gewinnen, wie sich beide, Kirche und Staat, 
zueinan.der verhalten.!! Vgl. LÖHE, Aphorismen, S. III f. 
NÄGELSBACH/THOMASIUS, Gedächtnis, S. 39. Dabei darf die 
initiierende Wirkung von Stahls 1840 veröffentlichter 
Schrift: IIDie Kirchenverfassung nach Lehre und Recht 
der Protestanten" nicht unterschätzt werden. Vgl. HIRSCli, 
Geschichte, V, S. 185. Vgl. ferner: HOFMANN, Geschichte, 
S. 42 u. S. 73. Es ist aber ganz unzutreffend, daß 
Stahls Kirchenbegriff im Kreise der Erlanger Theologen 
fast uneingeschränkte Zustimmung gefunden habe. So 
ftIA3UR, Stahl, S. 328. Den "prinzipiellen Gegensatz" zu 
Höflings Lehre von der Kirchenverfassung hat Stahl selbst 
dargelegt. Vgl. STAHL, Kirchenverfassung, 2. AufI., 
s. 373 ff. Die Erlanger haben aber an Höflings Lehre in 
den Grundzügen festgehalten. HOFWIANN, Geschichte, ZPK, 
46, 1863, S. 75 ff. Vgl. FüR HÖFLING, ZPK, 44, 1862, 
s. 103 ff. SCHEURL, Kirchenverfassungslehr~, ZPK, 44 
1862, s. 333 rf. BERICHTIGUNG, ZPK, 39,1800, bes.S. 
230 ff. FRAGEN, ZPK~ 43, 1862, s. 17. HARLESS, Gewissens-
fragen, S. 5 f.~ S. 9 Anm. 
333) HECKEL, Harleß, S. 344 ff. 
LANGSDORFF, Harleß, S. 67 ff. 
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Staat und dem Erzbischof über die Konfession der Kinder aus 
Mischehen hatte eine Klarung der verfassungsrechtlichen Fra-
gen in der Öffentlichkeit als dringlich er~cheinen lassen 33 4). 
Die konfessionellen Theologen haben diese Aufgabe anerkannt und 
vereinzelt auch versucht, "sich an der Förderung des theoreti-
schen Bewußtseins ll 335) zu beteiligen. Es ist a~er zu einer 
für das konfessionelle Selbstverständnis kennzeichnenden 'Theo-
rie der Staatsverfassung nicht gekommen. Die konfessionelle 
wegung hat die Staatstheorie ganz im Unterschied zur Bewertung 
der Ekklesiologie nicht als wesentliches und einheitsbildendes 
Element ihrer theoretischen Selbstdarstellung angesehen. Wo man 
sich mit der Staatslehre befaßt, geht es vorzüglich darum, all-
zu selbstverständlich erscheinende Globalkonzeptionen, insbeson-
dere von den Anhängern Hegels, in Frage zu stellen. Für diese 
HaI tung ist die folf~ende Se lbsteinschät zung symptomatisch: 
liEs kann mir nicht beikommen, eine eben so wichtige als schwie-
rige Frage hier bis zu ihrer letzten Entscheidung zu führen; 
aber wenn diese Zeilen auch nur die Wirkung haben, daß sie eine 
vielseitige gründliche Behandlung des erwähnten Gegenstandes 
- 336) 
anregen: dann haben sie ihren Zw'eck nicht verfehlt!! 
Von der Ekklesiologie der konfessionellen Theologie her, die 
in der Kirche einem lebendigen Organismus mit eigenen Lebens-
und Organisationsformen sieht, ergibt sich ein Vliderspruch ge-
gen Staatsauffassungen, die solche Eigengesetzlichkeit der 
Kirche nicht gewähren 337). Deshalb wirft man Hegel gern eine 
Vergötterung des Staates vor, in der die 1l0estruktion der Kir-
che tl schon eingeschlossen sei 338). Der hier zitierte Autor 
334) Vgl. den kurzen Bericht bei KANTZENBACH, l.Jeg, S. 43 f. 
Vgl. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 61 f. Besonders SCHRÖRS, 
Wirren, S. 439 ff. Dazu HECKEL, Schrörs, S. 636 ff. 
EHEN, ZPK, 11, 1839, S. 1 ff. KIRCHE UND STAAT, ZPK, 
4, 1842, S. 117 ff., bes. S. 126 ff. 
335) Vgl. Anm. 219. Vgl. HARNACK, Vol~irche, S. 28. 
336) VERHÄLTNIS, ZPK, 4, 1842, S. 290. 
337) HARNACK, Voikskirche, S. 29 ff. 
338) VERHÄLTNIS, ZPK, 4, 1842, S. 291 f. 
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bezieht sich auf Hegels Definition: "Der Staat ist die Wirk-
lichkeit der sittlichen Idee, der göttliche Wille, als gegen-
wärtiger, sich zur wirklichen Gestalt und Organisation einer 
Welt gestaltender Geist I! 339). Wenn dadurch der Staat zur 
ein z i gen Form des menschlichen Lebens erklärt werden 
soll und politisches und menschliches Leben II vö llig identifi-
ziert ll werden 340 ), ist dieser Begriff des Staates für die 
protestantische Kirche nicht annehmbar. Rothes Staatslehre 
wurde als die letzte Konsequenz der HegeIschen Auffassung an-
sehen. Rothe hielt die Kirche nicht für die "wesentliche 
Form ll der Verwirklichung der inneren christlichen Gemeinschaft. 
Sie sei als rein religiöse Gemeinschaft nur ein vorläufiges 
Stadium in der gesamten Entwicklung der r,1enschhei t. Die Ge-
meinschaft der Erlösung, von Haus aus Kirche, werde je länger 
desto überwiegender Staat und schließlich vollständig im Staat 
verschwinden, der seinerseits mehr und mehr vom christlichen 
Prinzip ergriffen werde 341). Freilich darf der Staat nach Er-
langer Auffassung andererseits auch nicht als ein "bloßes 
menschliches Machwerk" zur Förderung des äußeren Wohlbehagens 
angesehen werden 342). Dem widerspricht schon Röm. 13. Der 
Staat ist eine göttliche und notwendige Anstalt zur Wahrung 
- 343)-
der Gerechtigkeit auf Erden 
Der Staat ist ein Organismus, der alle Potenzen und Funktionen 
des menschlichen Lebens umfaßt 344 ). Aber nicht die Tatsache, 
daß das Leben aller Menschen eines Landes oder Volkes in ihm 
ist, macht ihn zu einer organischen Einheit. Dazu ist vielmehr 
eine 1I0rganisierende Thätigkeit" notwendig, die den einzelnen 
Personen und Gemeinschaften, sowie den verschiedenen Kräften 
ihre Bahnen anweist 345). Diese organisierende Tätigkeit macht 
den Staat aus. Deshalb ist er ganz allgemein als eine 11 A n -
s tal t des R e c h t s" zu definieren, 11 w e 1 c h e 
339) VERHÄL'I'NIS, ZPK, 4, 1842, S. 292. 
340) Ebenda, S. 293. 
341) Vgl. ROTHE, Anfänge, S. 12 ff., bes. S. 47. Dogmatik, 11, 
2, S. lf2 ff. Ethik, 5, s. 397 ff. Vgl. auch SCHOTT, These, 
CV, 2, 1959, s. 258 ff. u. S. 263 f. Vgl. R. SEEBERG, 
Begriff I, S. 208 f., HIRSCH, Geschichte, V, S. 166.ff. 
VERHÄ.L'l'NIS, ZPK, 4, 1842, S. 292 f. HARNACK, Volksk~rche, 
S. 2g ff. , 
342) VERHl\_LTNIS, ZPK, 4, 1842, s. 297. 
3
3
4
4
3) VERHÄL'I'NIS, ZPK!I 4. 1842 ~ S. 298. Vgl. HARLESS!I Staat, S. 31. 
4) VERHÄL'I'NIS, ZPK, 4~ 1842~ s. 293. ~ 
345) Ebenda, S. 300; 302. 
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die R e a 1 i sie run g des R e c h t s b e -
g r i f f s b e z w eck t 11 346 ). Der Staat ist als unmit-
telbare Naturnotwendigkeit mit der Existenz des Menschenge-
schlecht s gegeben 347). Diese notwendige 11 Anstalt der Hervor-
bringung und Aufrechterhaltung des Rechts!!, macht eine Anzahl 
von Menschen erst zum Ifgeordneten Organismus" 348). Eine ge-
wisse Analogie zur Beziehung von Kirche und Amt scheint der 
Staatsauffassung zugrundezuliegen. Wie die Kirche aus dem 
Sein organisch wird durch den Vollzug des Amtes so wird der 
Staat als Organismus durch den Staat als Anstalt des Rechts. 
Das Verständnis des Rechts ist so formuliert, daß es als In-
begriff von Gottes Bestimmung und als Prinzip einer Verwal-
tungsordnung zugleich gelten kann, als Ausdruck der "I d e e 
des R e c h t S 11 349). IlDaß ein Wesen das wirklich ist, 
das besitzt, das zur Sphäre hat, in der es sich bewegt, was 
ihm Gott zu sein, zu besitzen, ihm als die Sphäre seiner 
freien Be't'le gung angewiesen hat: das macht sein Re cht aus 11 350). 
Die Aufgabe des Staates beschränkt sich nicht darauf, jedem 
einzelnen und jeder Gemeinschaft die Sphäre ihres Rechts abzu-
stecken und sie darin zu schützen. Er "soll auch darauf be-
dacht seyn, allen verschiedenen Gliedern, welche in seinen 
Organismus aufgenommen sind, mögen es nun Einzelne oder ganze 
Gemeinschaften seyn, die Sphäre ihres Rechts und ihrer freien 
Bewegung möglichst zu e r w e i t ern ; und ihnen inner-
halb dieses ihres Kreises für die Gesamtheit ihrer Lebensäuße-
rungen die möglichste Manchfaltigkeit von Förderungen zu Theil 
werden zu lassenIl 351) 
Diese Skizze von Grundgedanken zur Staatstheorie mag zur all-
gemeinen Charakterisierung der den meisten konfessionellen 
Theologen gemeinsamen Vorstellungen genügen. Die danach zu be-
stimmende Zuordnung von Staat und Kirche ist im Grundsätzlichen 
346) 
347) 
348) 
349 ) 
350) 
351) 
VERHÄLTNIS, ZPK, 4, 1842, S. 299. 
Ebenda, S. 301-
enda, S. 300. 
Ebenda, S. 299. 
Ebenda, S. 299. 
Ebenda, S. 303 f. 
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352 ) unschwer zu erkennen . Kirche und Staat können nicht in-
einander aufgehen oder sich gegenseitig absorbieren 353). Sie 
können auch nicht unabhängig und indifferent nebeneinander be-
stehen. Da beide objektive, der individuellen Existenz der 
Menschen vorgegebene, Lebenszusammenhänge konkretisieren, Schöp-
fungen Gottes mit je eigentümlichen Organisationsprinzipien und 
transsubjektiven Wertkriterien darstellen, sind willkürliche 
Grenzbestimmungen innerhalb des verwobenen Lebenszusammenhanges 
ausgeschlossen 35 4 ). Unter diesen Voraussetzungen kann die Auf-
gabe, die Prinzipien von Recht und Glauben vor der gegenseiti-
gen Perversion zu bewahren und die Entfaltung eigenständiger 
christlicher Lebensformen in einer organisch geeinten Rechts-
gemeinschaft zu sichern, wohl nur durch idfferenzierte 'I1heorie-
~ 
bildung gelöst werden, die auf eine Lehre der Koordination von 
Kirche und Staat unter Einbeziehung spezifizierter Grenzbestim-
mungen hinausläuft 355). Die besondere Schwierigkeit der Abgren-
zung besteht darin, daß nicht lediglich einzelne Menschen Glie-
der des Staates und der Kirche sind, daß vielmehr einerseits 
die Kirche als Gesamtheit ein Glied des Staates ist, anderer-
seits die Kirche notwendig in der Form eines organisierten Kir-
chentums in Erscheinung tritt, das staatliche Gliederungen und 
Rechtsordnungen nicht als exterritoriale Größen einfrieden 
356) kann 
352) Vgl. VERHÄLTNIS, ZPK, 5, 1843, S. 187 ff. ZPK, 6, 1843, 
S. 89 ff. 
353) Vgl. VERHÄLTNIS, ZPK, 5, 1843, S. 189 ff. Die ser ~leil der 
Abhandlung dient zur Destruktion der These, daß Klrche 
und Staat koinzidieren. Im zweiten Teil wird die Auffassung 
widerlegt, Kirche und Staat bestünden völlig getrennt und 
unabhängig voneinander. S. 212 ff. Vgl. HARLESS, Staat, 
S. 47. HARNACK, Volkskirche, S. 48 ff. 
354) HARLESS, Staat, S. 69 ff. 
355) Vgl. VERHÄLTNIS, ZPK, 6, 1843, S. 89 ff. "daß wir also 
das wahre Verhältnis von Staat und Kirche aussprechen, 
wenn wir dieselben für s ich s c h n eid end e , 
in einander fallende Kreise erklären. 1I S. 89. 
Vgl. HECKEL, Harleß, S. 234. 
356) HARLESS, Staat, S. 80 f. Vgl. S. 47 ff., S. 51; S. 64 f., 
S. 68 ff. 
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über die Art der Koordination von Kirche und Staat und deren 
Abgrenzung gegeneinander gehen die IVleinungen im einzelnen weit 
auseinander 357). Harnack tritt für die K~nzePtion einer freien 
konfessionellen Volkskirche ein 358), während z.B. Harleß den 
öffentlich-rechtlichen Charakter der Kirche sehr betont 359). 
Bemerkenswert ist dabei, daß durchschlagende grundsätzliche 
theologische Differenzen nicht bestehen, sondern daß beim Su-
chen nach praktikablen gelungen Unterschiede in den Details 
und in der Akzentuierung auftreten 360) 
357) 
358 ) 
359) 
360) 
Vgl. PÖHLJvIANN, Theologie, S. 433. 
Vgl. seine Schrift IiDie :Creie lutherische Volkskirche". 
Vgl. HECKEL, Harleß, S. 238; 245 ff. HARLESS, Staat, 
S. 76 ff. Vgl. auch S. 65 ff., s. 50. 
HARLESS z.B. bezieht sich auf Harnacks grundlegende Dar-
stellung: "Die Kirche, ihr Amt, ihr Regiment" als das 
"Beste , "v]as man gegen Stahl theologischer Sei ts zu Rate 
ziehen kann. 1I Gewissensfragen, S. 9 •. Vgl. auch SCHlVIID, 
Harleß ZPK 60, 1870, s. 216 u. 250 ff. Harnack erklärt 
sein Elnver~tändnis mit den Prinzipien der Harleßschen 
Schrift von 1870. HARNACK, Volkskirche, S. X. 
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3. Das Interesse an der Chri 
Ob ich die Lehre von Jesus Christus das Kernstück elner jeden 
christlichen Theologie bildet und zu allen Zeiten zum elemen-
taren Bestand der Dogmatik gehört hat, und zwar aus zentralen 
theologischen Gründen 1), ist das 19. Jahrhundert durch beson-
ders intensive Beschäftigung mit dem christologischen 'l'hema 
. h t 1a) . f· . aus zelC ne • sel au dle Geschlchte der Leben-Jesu-
Forschung hingewiesen 2). Ferner mag an die vielfältigen Formen 
der Jesus-Frömmigkeit und der Jesus-Deutungen erinnert sein 3). 
Auch die prominenten spekulativen Systematiker, die das Denken 
des Jahrhunderts prägten - Fichte, Schelling, Regel -, haben 
sich der Faszination und dem Anspruch der Person Jesu Christi 
und der Lehre von ihm nicht entzogen. In den projektierten Kon-
zeptionen der Totalität des Seins haben s ihm einen erhabenen 
Hang eingeräumt. Vor allem aber haben Theologen aller Schu-
len und Richtungen von Schleiermacher bis zu Ritschl immer neue 
oder modifizierte Entwürfe einer Christologie hervorgebracht. 
Schleiermachers Grundsatz ist bekannt: Im Christentum wird alles 
bezogen ifauf die durch Jesum von Nazareth vollbrachte Erlösung il 4) 
Seine Glaubenslehre kann insofern als eine christozentrische 
Theologie aufgefaßt werden, als sie eine Entfaltung des im Er-
lösungsglauben erschlossenen Bewußtseins von der Würde und Täti 
keit des Erlösers darstellt 5). In diesem Sinne ist fISchleiermacher.:: 
--_._----
1) Als der i1identische Gegenstand" aller objektiven Intentionen 
von Botschaft und Bekenntnis des christlichen Glaubens 
"ist Jesus Christus im 'Christentum' das ursprüngliche Thema 
der TheologielI. GEYER, Rohgedanken, Ev'l'h, 33, 1973, S. 387. 
1a) Vgl. GÜNTHER, Entwicklung. Vgl. bes. S. 2 ff. 
2) SCHWEITZER, Geschichte, bes. S. 5 ff. 
3) . z.B. WEINEL, Jesus. JVlan kann sagen, lIdaß noch nie e 
Jahrhundert sich so eindringend mit Jesus beschäftigt und 
nach seiner Bedeutung gefragt hat wie gerade das verflos-
s ene . 11 S. 2. 
4) SCHLEIERfvIACHER, Glaube, § 11, S. 74. 
Vgl. BARTH, Theologie, S. 385 f. Barth hat bekanntlich 
Schleiermachers Konzentration auf die Christologie aner-
kannt, in ihr jedoch nicht den I"littelpunkt seiner Dogmatik, 
sondern den einen Brennpunkt einer Ellipse gesehen. 
?) Vgl. GÜN'I'HER, Entwicklung, S. 32 ff. 
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Lehre von Christus und der aus der Kraft seines Lebens uns wie-· 
dergebärenden Gnade ... das Helstück seiner Dogmatikll 6). 
Eine nicht weniger zentrale Stellung nimmt die Christologie in 
der Theologie Ritschls ein, die ein weiteres hervorragendes 
Beisp für die Interpretation des christlichen Bewußtseins 
im 19. Jahrhundert abgeben mag 7). Erkennt er doch die Besonder-
heit des Christentums vor anderen Religionen darin, daß die Per-
son des Stifters in seinem eigenen Selbstverständnis wie auch 
im Bewußtsein seiner Gemeinde eine Bedeutung hat, die über die 
Hvorübergehende Veranlassung ihrer Religion und den Gesetz-
geber für ihr Handeln" 8) hinausgeht. Das geschichtlich abge-
schlossene Lebensbild Christi ist das Urbild der religiösen 
Bestimmung der Gemeindeglieder, die !l nur aus der anregenden 
und Richtung gebenden Kraft dieser Person heraus im Stande sind, 
in deren Stellung zu Gott und zur Welt einzutreten ll 9). Dabei 
erhebt Christus den Anspruch, die vollständige Offenbarung 
Gottes zu sein über die hinaus keine weitere Offenbarung denk-
bar und zu erwarten ist. In Anerkennung der Person Christi als 
der endgültigen Offenbarung Gottes in der Gestalt einer fort-
wirkenden Kraft zur analogen Nachbildung in persönlicher Frei-
heit schließt die christliche Religion eine entsprechende 
IISchätzung Christi ll ein 10). Auf diese Weise wird Christus über 
die Funktion hinaus, Anlaß und Voraussetzung des christlichen 
Glaubens zu sein, in seinem persönlichen Charakter der be-
stimmende Wert des Glaubensbewußtseins selbst. 
--~------
6) HIRSCH, Geschichte, V, S. 330. 
7) Vgl. GÜNTHER, Entwicklung, S. 292 ff. Im Hinblick auf die 
Problematik der christozentrischen Dogmatik bei den kon-
fessionellen Theologen sei vermerkt, daß Rudolf Hermann 
auch bei Ritschl fürchtet: IISe in Christozentrismus kann 
leicht· zum' Ekklesiozentrismus werden. 11 HERJVIANN, Motive, S. :1.6. 
8) RITSCHL, Rechtfertigung, 111, S. 359. 
9) Ebenda, S. 360. 
10) Ebenda, S. 361. 
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Die wenigen Hinweise mögen daran erinnern, daß die Christolo-
gie eins der wichtigsten 'l1hemen in der 'rheologie des 19. Jahr-
hunderts war. Die ausführliche Darstellung von Günther kann dies 
weiter verdeutlichen und überdies zeigen, wie verschieden die 
Interessen und I'ilotive zur Beschäftigung mit diesem 'l1hema sich 
ausprägten. Die Deutungen von Person und Werk Christi sowie die 
Verarbeitung der dogmatischen überlieferung entfalten sich in 
einer virtuosen Vielfalt von christolpgischen Ansätzen und Ent-
würfen, die von der Erfindungsfreude und von dem Reichtum des 
Jahrhunderts an spekulativer Originalität und eigenwilliger 
Denkanstrengung zeugt. 
Wenn die konfessionell lutherischen Theologen die Christologie 
zum bevorzugten Thema wählen, charakterisiert diese Neigung ihre 
Aufgeschlossenheit für die Probleme ihrer Zeit und läßt sie wie-
der einmal als bezeichnende Erscheinung ihres Jahrhunderts her-
vortreten. Doch ist sogleich bemerl(enswert, mit welcher Inten-
sität und Konzentration rade einige der Erlanger Theologen 
sieh der Christologie zugewandt haben, so daß man ein besonderes 
theologisches Interesse an der Christologie vermuten kann. Es 
liegt ferner nahe, in der Konzentration auf die Christolo e so-
wie in der besonderen Ausprägung dieser Lehre eine Eigentüm-
lichkeit der konfessionellen Theologie zu erkennen, die ihre re-· 
lative Unterschiedenheit im Rahmen der theologischen Entwicklung 
ihrer Zeit unmittelbar zum Ausdruck bringen könnte. Die Theolo-
gie F'ranks ist in einer neueren Arbeit als christologisches 
System nachgezeichnet worden. Sie lt allgemein als die syste-
matisch schlüssige Vollendung und insofern auch als charakteri-
stische Ausformung der Erlanger Theologie 11) 
Hofmanns Geschichtstheologie beruht auf der Überzeugung, daß mit 
der Erscheinung Jesu ein vorläufiger Abschluß der Geschichte des 
Menschengeschlechts geben ist, aus welchem deren Ende erkannt 
werden kann 12). Diese lI/litte der Geschichte ist durch 
Christus vollbrachte Versöhnung der [Vlenschheit mit Gott, die alB 
11) Vgl. CASALIS, Systeme, I, S. 135 ff. 
12) HOFMANN, Weissagung, I, S. 37. 
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Erfüllung aller Gnadenverheißungen von der Schöpfung an erwie-
sen und zugleich als Weissagung auf das mit der Geschichte Jesu 
erst anhebende Ende verstanden wird 13). Jesus Christus ist 
nicht nur der Bezugspunkt der christlichen schichtsdeutung, 
sondern Offenbarung Gottes selbst, auf deren Kundgabe die 
Gesamthe der alttestamentlichen \veissagungen warten lehrte. 
Mit ihr ist die Erkenntnis des Endes aller Geschichte zwischen 
Gott und den Menschen eröffnet in der Erscheinung des neuen 
Menschen, "dessen Leben seine Kraft in sich selber hat" 14) 
Alle Theo e ist deshalb lediglich Explikation dieser in Je-
sus Christus gegenwärtig gewordenen Erfüllung aller Verheißun-
gen. Diesen Kernsatz unterstreicht Hofmann auch in seinem dog-
matischen Hauptwerk. Er geht aus von der "einfachsten und all-
gemeinsten Aussage des Christentums, daß dasselbe die in Jesu 
Christo vermittelte persönliche Gemeinschaft Gottes und der 
Menschheit ist. Dieser Aussage bin ich verbunden Alles zu ent-
nehmen, was Inhalt des herzustellenden Lehrganzen werden soll, 
ohne daß ich Erfahrungsmäßiges oder Geschieht ches, das nicht 
in ihr enthalten ist, ... beiziehen und zur Ausführung verwen-
den darf lf 15) 
Von derselben Grundannahme aus schreibt auch Thomasius seine 
Dogmat ik 16). Er führt dieses Programm mit vorzüglicher lr'olge-
richt t durch, indem er eine vierbändige Dogmat unter dem 
Titel "Christi Person und Werk" verfaßt. Die Erscheinung Christi 
in der \lJelt ist lIim eminentesten Sinne das Centrum der Welt-
und Heils schichteIl 17). Sie ist ebenso lider wesentliche In-
halt des christlichen Glaubens!! und das Zentrum der kirchlichen 
Erkenntnis 18). lIDiese Thatsache läßt sieh nun weder aus dem 
Wesen Gottes, noch aus der geromchtlichen Entwicklung des 
13) HOFlIfLANN, \'leissagung, II, S. 245 f. 
14) Ebenda, S. 247. 
15) HO:B'MANN, Schriftbeweis , I, S. 32. Vgl. HOFMANN, Encyklopä-
die, S. 5i. 
16) THOMAS ,Dogmatik, II, S. 1 f; vgl. I, S. 1 f. und 3. 
17) Ebenda, S. 2. Vgl. I, S. i. 
18) Ebenda, I, S. 3. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 1 u. 
S. 3. 
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menschlichen Geschlechts als eine schlechthin notwendige ablei-
ten" 19). Folglich hat sich die christliche Dogmatik auch nicht 
mit dem Beweis für das Dasein Gottes zu befassen, "denn der 
Christ glaubt an Gott nicht auf Grund kosmischer, logischer oder 
ontologischer Argumente, sondern weil er in Christo, dem Sohne, 
Gott den Vater hat" 20). Aus demselben Grunde lehnt Thomasius 
die spekulative Trinitätslehre seiner Zeit ab, die eine Notwen-
~~ 1 ) digkeit Gottes zu seiner Offenbarung und Menschwerdung annimmt 
Alle jene Ivlomente der christlichen Lehre, die nicht "unmittel-
bar l1 Christologie sind wie Gotteslehre, Anthropologie, Schöp-
fungslehre, Pneumatologie und Ekklesiolo e erscheinen bei Tho-
rnasius als Voraussetzungen oder Konsequenzen der göttlichen Of-
fenbarung in Christus 22). Diese \IV'ird als die durch Christus ver-
mi ttelte \lliederherstellung der persönlichen Gemeinschaft zwi-
schen Gott und dem Menschen verstanden 23). Die so näher be-
schriebene Versöhnung ist der wesentliche Inhalt des rechtferti·-
genden Glaubens 24). Der Glaube aber ist das "Prinzip" der pro-
testantischen Kirche, und es erscheint angemessen, ihn zum Aus-
gangspunkt und zum "organisierenden Prinzip für die Darstellungi! 
der Christologie zu wählen 25) 
B'ragen wir nun nach dem Interesse an der Christologie, das ei-
ne solche Identifikation von Christologie und Dogmatik 26) 
rechtfertigt oder motiviert, so werden wir es zuerst aus der 
Antwort auf die F'rage herauslesen müssen, inwiefern durch 
Christus die persönliche Lebensgemeinschaft mit Gott vermittelt 
----_._--
19) 'rHOIVIASIUS, Dogmatik, 11, S. 2. 
20) Ebenda, I, S. 13 Anm. 
21) Ebenda, I, S. 156 f. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 219. 
22) THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 3 u. S. 5. 
23) Ebenda, S. 8; vgl. HOPMANN, Schriftbeweis, S. 32, 
Encyklopädie, S. 51. 
24) THOJVIASIUS, Dogmatik, I, S. 5. 
25) Ebenda, I, S. 6; 8. 
26) Ebenda, I, S. 3: "Eine vollständige Christologie wäre eben 
Dogmatik. i! 
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ist. Aus der so gestellten Aufgabe ergeben sich zwei Fragen, 
nämlich, wer der Mittler s und auf welche Weise er die Ge-
meinschaft zwischen Gott und den Menschen wiederhergestellt 
habe. Wir werden sogleich ermahnt, beide Fragen "nur i n 
s t e t erB e z i e h u n gau f ein a n der zu be-
trachten 27). Das Werk Christi "ist nichts als die Selbstbe-
zeugung, die Lebensbethätigung der Person; die Person, als 
wirkliche, lebendige gedacht, nichts als die leibhaftige per-
sönliche Vermittlung der Versöhnung" 28) 
Der sachlichen Verflochtenheit von Person und Werk entspricht 
d hermeneutische Situation, deren Analyse das wissenschaft-
liche Verfahren, aber auch die theologischen Interessen be-
stimmt. Nach Christi Person fragen bedeutet, auch der Wirkungen 
seines Werkes in der Kirche eingedenk zu sein. Für den kirch-
lichen Theologen schließt diese Feststellung ein, von der "tat-
sächlichen Gemeinschaftl' zwischen Gott und IVlenschen auszugehen, 
deren vlir im Glauben an Christus "erfahrungsmäßig teilhaftig 
sind" 29). Thomasius stellt sich dem Vorwurf, daß dieses Vor-
gehen, "den darzulegenden Inhalt gewissermaßen schon vorausset-
zell 30 ). Der Theologe kann nicht davon absehen, daß die Chri-
stenheit ihrer selbst bewußt ist als Wirkung jener Gemeinschaft 
stiftenden Versöhnung und aufgrund dieser Erfahrung nach der 
Person und dem Werk des Mittlers fragt. Deshalb kann man die 
Christologie nicht "a priori deduciren wollen l1 31 ). Vielmehr 
folgt aus der grundlegenden hermeneutischen Einsicht, daß es 
angemessen ist, den lIInbegriff ll der Christologie II gl e ich an-
fangs summarisch auszusprechenI! 32 ). Die Aufgabe besteht darin, 
das in der Glaubenserfahrung summarisch erschlossene Wissen 
lIunserem Verständnisse zu vermittelnIl 33) 
Solches Verstehen schließt ein, das im Vorverständnis expli-
zierte Glaubensbewußtsein an der Schrift zu bewähren und mit 
----. ---
27) THoriiASIUS, Dogmatik, 11, S. 4. 
28) Ebenda, S. 3. WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, S. 193. 
29) THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 9, 11, S. 4. Vgl. Beitrag, ZPK, 
9, 184~, S. 66. 
30) THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 9. 
31) Ebenda. ~1. 
32 ) Ebenda.;. L1 
33) Ebenda. S. (1. 
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der kirchlichen Lehrentwicklung zu korrelieren. Wenn die Auf-
gabe gelingt, müßte die Denkbewegung im Geiste des 'rheologen 
"an der großen dogmengeschichtlichen Bewegung ihr Gegenbild" 
haben und im wesentlichen dieselben "Thatsachen und ImpulseIl 
die wissenschaftlichen Aussagen des Theologen begründen, die 
auch Hdas Dogma der Kirche zum Resultate haben" 34). Thomasius 
nennt diese Auffassung von Dogmatik den "geschichtlichen" 
"Weg ll 35). Die Dogmatik bringt das Gewordensein der Selbstdar-
stellung der Kirche in ihrem aktuellen Glaubensbestand zum aus-
drücklichen Verständnis und konturiert dadurch das Bewußtsein 
der Kirche als das einer geschichtlich bedingten Gestalt des 
von Christus vermittelten Versöhnungswerkes. 
Der hermeneutische Kreis korrespondiert dem geschichtlichen 
Verweisungszusammenhang zwischen der gegenwärtigen Gemeinschaft 
der Christen mit Gott und der schichtlichen Erscheinung 
Christi, ohne jedoch damit zusammenzufallen. Schrift und Bekennt-
nis vermitteln zwar der Gemeinschaft das gegenwärtige Verständ-
nis ihrer selbst, nicht jedoch ihren Bestand. Welche Bedeutung 
die überlieferung in Schrift und Bekenntnis für die Entstehung 
der Gemeinschaft hat, erörtert Thomasius hier nicht. Er begnügt 
sich mit der Feststellung, daß die Gemeinde durch gläubige An-
eignung der Erlösungstätigkeit Christi entsteht, und verweist 
auf die dabei wirksam werdende Kraft des heiligen Geistes. NebE~n 
der hermeneutischen Begründung des Verfahrens ist ihm daran 
gele ,daß die gegenwärtige Gemeinschaft aus sich selbst her-
aus I'rückwärts auf die Thatsache der geschichtlichen Erschei-
nung und Erlösung:sthätigkeit Christi ll 36) weist. Die Frage nach 
der Christologie ist gleichsam eine Funktion des Selbstbewußt-
seins der Gemeinschaft. Für deren wissenschaftliche Durchfüh-
rung ergibt sich aus dieser Einsicht eine Art transzendentaler 
Methode. Von aem tatsächlich erfahrenen Verhältnis zu Christus 
----,-----
34) THm1ASIUS, Dogmatik, I, S. 9. 
35) Ebenda, S. 5. Thomasius' Verständnis der Theologie ähnelt 
der geschichtlichen thode Schellings, der die christ-
liche Offenbarung als Tatsache durch ihre geschichtlichen 
Vermittlungen in einem höheren schicht ehen Zusammen-
hang zu verstehen sucht. SCHELLING, Offenbarung, I, Werke, 
Ers.Bd. 6, S. 143 f. Vgl. KASPER, Krise, EvTh, 33, 1973, 
s. 3'12 f. 
36) 'l'H01VIASIUS, Dogmatik, 11, S. 7. 
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aus lt es die Bedingungen seiner Möglichkeit zu ermitteln 37). 
Diese sind nicht wie aus einem logischen Obersatz aus der Tat-
sache de s Glaubens lt dialektisch zu entwi cke In" 38 ), sondern alf:: 
Implikate der Erfahrung zu ex~liz ren. 
So kommt Thomasius rasch zu der ersten grundlegenden christolo-' 
gisehen Aussage. Das Glaubensbewußtsein der Gemeinde impliziert 
ein tatsächliches Verhältnis zu Gott, das s durch Christus 
vermittelt weiß. Das war die Ausgangsbasis der theolo sehen 
Reflexion. Unser christlicher Glaube, daß Christus uns ]V~enschen 
eine Gemeinschaft mit Gott vermittelt hat, setzt voraus, daß 
Christus seinerseits mit Gott und mit uns einer "wesentli-
chen Gemeinschaft!! steht 39). Gemeinschaft wird sofort zu Ein-
heit deutet und beide werden als IIwesentlich" qualifiziert 40). 
Damit sind gleich zu Anfang Entscheidungen von ungeheurer Trag--
weite getroffen, deren Selbstverständlichkeit zu Ermittlungen 
über ihre mögliche gründung provoziert, über den Mangel e r 
Rechenschaft jedenfalls nicht hinwegtäuschen kann. Die Durch-
führung der Bedingungsanalyse würde hier von dem gesteckten 
Ziel ablenken. Zum Beleg für die Einheit Christi mit Gott ver-
weist Thomasius auf die Trinitätslehre und stellt darüberhinaus 
fest, daß s 
sei 41) 
in der christlichen Kirche allgemein anerkannt 
Das andere IVloment, die Einheit Christi mit den Menschen, pfleg1~ 
besonders hervorgehoben zu werden, wenn man von der objektiven 
Tatsache der einmaligen Versöhnung handelt 42). Es ist aber von 
ebenso großer Bedeutung für die SUbjektive Versöhnung und deren 
Fortbestand in der Christenheit; denn auf der 11 I den t i -
t ä t If dessen, 11 der einst für uns gestorben ist und jet 
für uns lebt, beruht die Begründung, die fortwährende Erhaltu11g 
und Erneuerung unseres persönlichen Gnadenstandes" 43). Würde 
37) THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 7 f. 
38) Ebenda, I, S. 6. 
39) nda, 11, S. 9. 
40) Vgl. 'rHOlYIASIUS, Dogmatik, 11, S. 8 f. 
41) THOMASIUS, Dogmat ,11, S. 8. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 
9, 1845, S. 219. 
42) THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 8. 
43) Ebenda. <'),8. 
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diese Identität dahinfallen, hätten wir es nach Christi Tod 
nur mit gött ehen "Einwirkungen oder Mitheilungen Jl 44) zu tun. 
Es gäbe aber eine "vollständige gottmenschliehe Gemeinschaft 
der Gläubigen mit ihm" und eine ilreale, geistliche Immanenz 
seiner in ihnen gegenwärtig nicht 11 45). Auf diese Identität 
des Versöhnung stiftenden und des gegenwärt Versöhnung gewäh-
renden Christus richten sich die i1tiefsten praktischen Interes-
sen" 46) Identität erfordert es, Christus Einheit von 
Gott und Mensch zu denken in einer sieh selbst identisch blei-
benden Person 47). Diese Vorstellung entspricht dem christlichen 
Bewußtsein, das sich in dem Bekenntnis ausdrückt: 11 Der 
lVi e n s c h J e s u s C h l' ist u s ist G 0 t t If 48) 
Die praktischen Interessen werden zunächst nur angedeutet. 
Gottes Wohlgefallen an uns ist durch sein Wohlgefal n an dem 
Menschen J'esus vermittelt, der selbst die leibhaft ,persön-
liche Versöhnung darstellt 49). Thomasius vertritt hier eine 
subjektive Versöhnungslehre. Christus hat nicht Gott besänftigt, 
sondern er hat die durch die Sünde zerbrochene Gemeinschaft der 
fvlenschheit mit Gott in seiner Person vdederhergestellt. hofmann 
verdeutlicht dieselbe Auffassung: IIDie heilige Liebe Gottes 
ist der elne und selbige Magnet mit ungleichnamigen PolenIl, 
nämlich Zorn und Liehe. lIEs kommt nur darauf an, daß der 
Mensch seinerseits aus dem WirkunGskreise ihrer Repulsivkraft 
heraus sieh in die Sphäre lIihrer Attraktivkraft hinüber be-
geben 50). Solche Versöhnung kann nicht auf eine historische 
Episode begrenzt sein, sie bedarf der dauernden gott-mensch-
lichen Gemeinschaft in der Person Christi als Garant, Grund 
und Perspektive der Hoffnung. Wir werden später sehen, wie er 
44) 
45) 
46 ) 
47) 
48) 
49 ) 
50) 
THOMASIUS, Dogmat ,II, S. 12. 
Ebenda, S. 12. 
Ebenda. S. -1 J" 
Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 12. Vgl. THOMASIUS, Er-
'widerung, ZPK, 11, 1846, S. 28~ f. 
THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 12. Vgl. u. S. 
THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 8. 
HOPlvlJ\NN, Schutzschriften, I, S. 11. Zur subjektiven 
der Versöhnungslehre . auch THOMASIUS, Beiträge, 
1845, S. 226:-Gott wollte die Menschheit wieder mit 
versöhnen. 
l:"assung 
ZPK, 9, 
eh 
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diese Auffassung von der Versöhnung durch !\10mente der herkömm-
lichen Satisfaktionslehre ergänzt 51) 
Auch zum Vollbringen der Versöhnung bedarf es eines Subjektes, 
" i n w e 1 c h e m g ö t t 1 ich e Per s ö n 1 ich -
k e i tun d m e n s chI ich e Art s ich zur 
1 e ben d i gen Ein h e i t dur c h d r i n gen ,,5~~). 
"Als bloß göttlicher Vorgang entbehrte sie der geschichtlichen 
Realität, als bloß menschlicher fehlte ihr die weltversöhnende 
Kraft" 53). \'Jeiter ist zu beachten, daß Irhomasius an der Ver-
wirklichung der Versöhnung in der Geschichte der Menschheit 
liegt. Eine noch so abgesicherte Faktizität der Versöhnung, mit 
deren Ertrag Gott sich in eine außerirdische Sphäre zurückge-
zogen hätte, könnte die intendierte geschichtliche Fortwirkung 
zur Vollendung der Menschheit nicht ermöglichen. 
Die Gebetszuversicht beruht darauf, daß eine uns menschlich ver-
wandte Persönlichkeit unsere Vertretung bei Gott übernimmt 54) 
Die Wirksamkeit der Gnadenmittel hängt davon ab, 11 daß 
ehr ist u sei n e r sei t s mit G 0 t t a n d e -
r e r sei t s mit uns i n wes e n t 1 ich e r 
G e m ein s c h a f t s t e h t n 55) 
Die Hoffnung der Kirche auf ihre endzeit liehe Vollendung und 
damit überhaupt ihre Zukunftsorientiertheit wären nichtig, wenn 
sie nicht seiner Zukunft gewiß sein könnte, wenn sie nicht darauf 
bauen könnte, daß derselbe, der uns als Mensch erlöst und ge-
liebt hat, die Gemeinschaft, die er gestiftet hat, siegreich 
zum Ende führen werde 56) 
Wir werden die skizzierten praktischen re giösen Interessen 
ein wenig näher betrachten müssen, um ihre christologische Re-
levanz oder die behauptete innige Beziehung zum christologi-
schen Bekenntnis genauer zu prüfen. Bei der Beschreibung der 
unmittelbaren Bedeutung des christologischen Dogmas für die 
konkrete li'römmigkeit und das Glaubensbewußtsein, wird durch-
gängig ein Motiv erkennbar., das an Luther erinnert, und Z~'lar 
an dessen Theologumen von der Selbst beschränkung Gottes dadurch, 
51) Vgl. u. s.432, 
52) THOMASIUS, Dogmatik, 
53) Ebenda, S. 12. 
11, S. 10. 
54) Ebenda, S. 8 f. 
55) Ebenda, s. 9. 
56 ) Ebenda . S. 10 f 0, 
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daß er sich den Glauhenden zugute in Wort und Sakrament an-
bindet und sich zu fassen gibt. Die Übereinstimmung besteht in 
der Auffassung, daß die absolute 'Ilranszendenz Gottes soterio-
logisch eingeschränkt wird 57). Gott bleibt unverfügbar in sei-
ner göttlichen Wesenheit. Aber er hat in einer freiwilligen 
Selbstbindung seine Gnadenzuwendung verbindlich konkretis rt, 
so daß er sich ihr nicht mehr entziehen kann. Zwar bleibt e-
ses Wissen um das prädestinatianische Geheimnis des Bubi et 
quando visum est Deo" 58) hinsichtlich der Erweckung des Glau-
bens beim einzelnen im Luthertum erhalten, doch wird die Sote-
riologie bestimmt durch den Gedanken, daß Gott sieh an die 
schicht ehe Offenbarung in Christus so gebunden hat, daß er 
die Kraft seiner rechtfertigenden Gnade ausschließlich durch 
die ttel schenkt, die Christus dazu testamentarisch einge-
setzt hat, und durch diese verläßlich. Der Unterschied gegen-
über Luther besteht darin, dal;) Luther diese Selbstbindung Got-
tes auf die Predigt und die Aust lung von Taufe und Abendmahl 
als Formen der verheißenden Zusage bezieht. Das konfessionelle 
Luthertum hingegen legt den Akzent darauf, daß Gott sich in 
einer hei schichtlichen Tat gebunden hat an die Entwicklung 
der Menschheitsgeschichte, in der die Versöhnungstat Christi 
in der Weise organiSCher Entfaltung fortwirkt dadurch, daß die 
Kirche die ihr übergebenen Gnadenmittel verwaltet 59). Die 
57 ) 
58) 
59 ) 
Vgl. z.B. THOMASIUS, Predigten, 11, S. 793: Christus lebt 
heute in der Herrlichkeit des Vaters. "Und das wieder nicht 
so, als ob er bloß jenseits, wie hinter den Wolken des 
HimmelS, thronte, sondern mitten in seiner Kirche ist er 
allgegenwärtig zugegen ... und handelt persönliCh mit dir 
durch Wort und Sakrament." 
CA V, LK, S. 58. 
HO]lJvIANN, Encyklopädie, S. 10: "Es [das kirchliche Gemein-
wesen] ist nämlich Kirche Christi nur immer in dem Maße, 
als es geeignet ist, Mittel der Selbstbethätigung des 
durch die kirchlichen Ordnungen wirksamen Christus zu 
sein. 1i Vgl. o. Kap. I, 2, S.3~-f. 
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Bindung Gottes an die Erscheinung Christi konkretisiert sich 
als Bindung an die sich permanent in geschichtlicher Entwick-
lung selbst reproduzierende Kirche. Aus sem Grunde ist es 
verständlich, daß die Identifikation Gottes mit der geschicht-
lichen Erscheinung Christi, diese Selbstentäußerung Gottes 60), 
das soteriologische Ursprungsereignis darstellt und alle Sorg-
falt der theologischen Bearbeitung erfordert. 
Auf die Versöhnungs lehre wird später einzugehen sein. Jetzt 
soll der Zusammenhang zwischen der Christologie und der Lehre 
von der Heilszueignung, der Sakramentsauffassung und der kirch-
lichen Zukunftserwartung verdeutlicht werden. 
Bekehrung, Rechtfertigung und Heiligung bilden einen innigen 
Zusammenhang und stellen Momente des IIganzen Vorgangs der 
Heilszueignung li dar 61). Die Heilszueignung ist die subjektive 
Applikation der Versöhnung durch Christus, ihre Einführung in 
das pepsönliche Bewußtsein und Leben der Glaubenden 62). Die 
Gemeinschaft mit Gott, die Christus in ner Person für das 
ganze Menschengeschlecht verwirklicht hat und die in ihm 
"für Alle vorhanden ist H , soll dem intendierten Ziel seiner 
Versöhnung entsprechend nun auch auf alle IVIenschen I1herüber-
kommen!! 63). Sie ist in dem IIthatsächlichen Gemeinschaftsver-
hältnis, in welchem der Christ durch den Glauben an Christum 
64) zu Gott steht ll ,von dem der kirchliche Theologe ausgeht, 
wirklich. 
Es ist aber zu fragen, wie diese Gemeinschaft zustande kommen 
konnte. r natürliche Mensch wäre in seiner Entfremdung von 
Gott nicht einmal fähig, die Gemeinschaft zu wollen, und erst 
recht nicht, sie II selbstthätig li zu ergreifen 65). Dazu bedurfte 
es einer über die einmalige Versöhnung hinausgehenden erneuten 
., . .. 66) 
Interzes on Christ1, se1ner fortwährenden He1lsverm1ttlung 
60) HARNACK, Kirche, Nr. 16, S. 17. 
61) Vgl. THOrvIASIUS, Dog,matik, § 72, 111, 2, S. 139 ff. 
62) Ebenda, 111, 1, S. 353. 
63) Ebenda, 111, 1, S. 352. 
64) Ebenda, U I 1 1} $. 652... 
65) Ebenda, 111, 1, S. 353. 
66) Ebenda, I!r) 1) S 3 1)"7;. 
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Die objektiven Voraussetzungen dafür sind teils in der Tat-
sache der einmaligen Versöhnung, teils in seiner Erhöhung zu 
Gott durch Auferstehung und Himmelfahrt gegeben 67). Fußend 
auf der einmaligen Versöhnung hat er als der permanente Ver-
mittler zwischen Gott und den Menschen deren Gemeinschaft mit 
Gott für jeden einzelnen Menschen immer wieder konkret herzu-
stellen, einerseits bei Gott, andererseits b m Menschen. Durch 
seine hohepriesterliehe Vertretung vor Gott wendet er den ein--
zeInen Menschen die göttliche Gnadengemeinschaft zu, den Zorn 
Gottes über ihre Sünden von ihnen ab. Als Haupt der Gemein-
schaft eignet er sich selbst die Menschen an, verbindet sie 
mit sich zur Einheit eines lebendigen Organismus und hebt dar--
in ihre Entfremdung von Gott auf 68) 
ide Tätigkeiten erfordern die Identität der Person des irdi--
sehen und des erhöhten Christus. Seine Vertretung vor Gott be--
ruht auf dem Grund seines einmaligen Eintretens für die Men-
schen 69). Er ist die lIleibhaftige Versöhnung und stellt schon 
in seiner Person die Menschheit vor Gott wohlgefällig dar" 70 ). 
Die Interzession Christi ist "eine fortwährende Selbstbethäti--
gung des erhöhten Mittlers, die insofern eine individualisie-
rende Fortsetzung seiner hohepriesterlichen Thätigkeit genannt 
werden kann tl 71 ). Christus tritt nicht für die Menschen ein 
als ohnmächtiger Bittsteller, und die Heilszuwendung ist nicht 
das zufällige Ergebnis imrnervlährender innertrinitarischer Aus'-
einandersetzungen. Vielmehr hat Christus Gott ein für allemal 
für die Menschen überwunden durch seine geschicht che Versöh-· 
nungstat. Er hat den Menschen Recht und Macht erworben, auch 
ihrerseits mit Gott versöhnt zu werden 72 ). Dieses Recht macht 
Christus bei Gott geltend für den einzelnen Menschen durch die 
spezielle Applikation auf den einzelnen Fall einer Störung 
des Verhältnisses zu Gott 73). Die Heilsgewißheit des Glauben--
den hängt davon ab, daß er der wirksamen Vertretung Gott 
67) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, s. 353. 
68) Ebenda, S. 356; vgl. S. 355. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 251-
69) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, s. 365. 
70) Ebenda, S:S 05 
71) Ebenda~ S. '-')0'") 
72) Ebenda, S. 352. 
73) Ebenda, S. 366. 
IJ. 
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versichert sein kann, die nicht davon abhängig ist, ob es 
Christus immer wieder neu gelingt, Gott zu versöhnen, sondern 
darauf beruht, dar~ er Gott versöhnt hat. "Weil der Sohn als 
Vertreter der Menschheit Gegenstand des absoluten gött ehen 
Wohlgefallens ist, so kann diese Vertretung beim Vater nie 
unwirksam sein . ..• der Vater hört, so zu sagen, in der Für-
bitte des Sohnes den Widerhall seines eigenen Willens" 74). 
Thomasius ist bereit, zur konsequenten Ausbildung dieses Grund-
gedankens eine Veränderung des trinitarischen Verhältnisses nach 
der vollbrachten Versöhnung anzunehmen. Hatte sich der Sohn mit 
seiner Menschwerdung in ein Verhältnis geschichtlicher ünter-
ordnung unter den Vater begeben, so ist es jetzt der Sohn, der 
den Vater bestimmt, II se ine ganze Weltherrschaft zuml\1ittel der 
Erbauung und Vollendung des Reiches der Erlösung zu machen" 7:». 
Die Autorität und Würde Christi, die er zugunsten der Menschen 
beim Vater geltend machen kann, besteht in dem Gewicht seiner 
vollbrachten Versöhnung, kraft deren er den Vater in der Ein-
heit des beiderseitigen Liebeswillens 76) bindet. Sie steht 
und fällt aber damit, daß er wirklich derselbe ist, der Mensch 
wurde und am Kreuz storben ist. !lGerade hier bewährt sieh 
pralü ische Wichtigkeit unseres christ ologischen Haupt sat-
zes, daß es von dem Moment der Inkarnation an keine Gegenwärtig-
keit und keine Thät it Christi gibt, die nicht eine wahr-
haft menschliche wäre" 77) 
Heilszueignung vom Haupt an die Glieder der Gemeinde wird 
analog beschrieben. Sie hat aber eine weit größere praktisch-
kirchliche Bedeutung und wird deshalb ner ausführlichen 
örterung über zweiundzwanzig Paragraphen hin gewürdigt, welche 
die Pneumatologie, die Lehre von den Gnadenmitteln, den ordo 
solutis und die Ekklesiologie umfaßt. er soll zunächst nur 
Grundgedanke nachgezeichnet werden. Christus ist durch 
seine Erhöhung zum I!o~anisierenden Centrum" der neuen MenSCh-
heit und in diesem Sinne zum Haupt der inde geworden 78). 
neue Menschheit ist in seiner Person prinzipiell vorhanden, 
s ist die lileibhafti Verwirklichung der vollendenden 115-
und Gottesgemeinschaft ll 79). Jeder einzelne Glaubende, der sieh 
74) fl'HOiVrASIUS, Dogmat , 111, 1, s. 368. 
75) Ebenda, S. 358. 
76 ) Ebenda, S. 368. 
7~) Ebenda. Q 357. ...., . 7 ) Ebenda: S. 375. 79) Ebenda, S. 375. 
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in die Gemeinschaft mit Christus versetzt weiß, in welcher 
ihm die spezielle Aneignung der Versöhnung an seine Person 
zuteil geworden ist, ist auch dessen , daß er immer schon 
von Christus ergriffen und angeeignet ist, wenn ihm diese Ge-
meins chaft zum Bewußtsein kommt 80). Er 'Illeiß, daß der Ursprung 
dieses Versöhnungsbewußtseins jenseits des Erwachens dieses 
Bewußtseins liegt, in Christus selbst, auf den es sich bezieht, 
vermittelt durch menschliches Zeugnis 81). Das gläUbige Bewußt-
sein imp ziert die Annahme einer spezi len Tätigkeit Christi 
durch den heiligen Geist auf der Basis der durch ihn bereits 
beschafften Erlösung 82). Die neue Menschheit ist in seiner 
Person nicht nur schon vorhanden, sondern die in seiner Per-
son schon vollbrachte Erlösung recht rtigt auch die Zueig-
nung des in ihm verwirklichten Heils an jeden IVlenschen, dem 
die Selbstmitteilung Christi im Glauben schenkt wird 83) 
Das Bewußtsein, sich vorweg schon im 1 zu sein, konkreti-
siert sich in der Zuordnung des einzelnen zur Gemeinde und de-
ren heilsvermittelnder Funktion. Hier wirkt sich der doppelte 
Kirchenbegriff aus. Die Gemeinde ist nmal die wesentliche 
Gestalt christlicher Existenz, in der jedes individuelle Glau-
bensbewußtsein sich schon vor seiner eigenen Entstehung auf-
gehoben weiß. Glaube versteht sich als Hineingenommenwerden 
in eine schon vorher bestehende Gestalt der mit Gott versöhn-
ten Menschheit. Auf der anderen Seite - und diese Betrachtungs-
we darf von der ersten Aussagenreihe nicht abgelöst werden -
weiß der Glaubende seine Erlösung durch die Predigt und die 
Sakramentsverwaltung einer konkreten geschichtlich vor ihm 
vorhandenen Gemeinde vermittelt. Wenn er seiner Erlösung 
wiß ist, müssen die vermittelnden menschlichen Handlungen 
der Gemeinde zugleich die unmittelbare Tätigkeit Christi sein, 
mit der er die Gemeinde als seinen Leib erbaut. Das bedeutet 
zweierlei: Erstens ist die Gemeinde Stätte seiner eigenen Wirk-
samkeit dadurch, daß die von ihr gehandhabten Mittel von ihm 
selbst dazu bestimmt sind, Werkzeuge seines Dienstes zu sein. 
80) 11HO.tVIASIUS, Dogmatik, III, 1, s. 376. 
81) Ebenda, S. 376. 
82) enda, S. 382. 
83) Ebenda, S. 382. 
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Zweitens ist die Gemeinde auch dadurch Stätte seiner eigenen 
Wirksamkeit, daß die geistige Einwirkung auf die Persönlicl1-
kei t der ll/lenschen durch die Gemeinde eine durch sie hindurch-
gehende unmittelbare Wirkung des Geistes Christi ist 84). 
Dem doppelten Kirchenbegriff entspricht eine zweifache Wirk-
samkeit Christi. Christus ist einmal derjenige, der die 
schicl1tlich-organische Selbsterbauung der Gemeinde durch Ver-
waltung der Gnadenmittel als deren Urheber autorisiert; er ist 
andererseits derjenige, der die individuelle Entstehung des 
Glaubensbewußtseins durch die vermittelnde Heilsdarbietung der 
Kirche hindurch als der erhöhte Herr unmittelbar vermöge seines 
heiligen Geistes wirkt. Deshalb beruht die lIRealität unseres 
Heilsbesitzes" ganz darauf, IIdaß er uns von Christo selbst ver-
mittelt ist ll 85). Aus diesem Grunde ist jeder dieser Sätze 
" von ebenso prakt cher als theoretischer Wichtigkeit!! 86). 
Das Interesse an der Christologie beruht auf dem Interesse an 
der Realität des konkreten Heilsbesitzes. Es muß sicher sein, 
daß derselbe Christus, der in seiner Person die Erlösung der 
IVlenschhei t ist., auch selbst jedem einzelnen die Zueignung der 
Gemeinschaft der neuen Ivlenschhe gewährt. Deshalb muß auch 
der erhöhte Herr, der den heiligen Geist aussendet, derselbe 
sein, der die Gnadenmittel gestiftet hat. Er muß der Mensch 
Jesus sein, in gottmenschlicher Einheit der Person. Wäre der 
Urheber des heiligen Geistes ein anderer als Christus selbst, 
hätten wir an den Gnadenmitteln keine feste Stütze unseres 
Glaubens 87). Wenn Christus nur in sich selbst die Menschheit 
mit Gott versöhnt hat, kann die Teilhabe an der Versöhnung nur 
in der Gemeinschaft mit ihm selbst bestehen. Wenn ferner die 
Gemeinschaft mit ihm konkrete Gestalt gewinnt in der organisch 
sich aufgrund eigener Lebensdynamik entwickelnden Gemeinde, 
muß die Gemeinde gewiß sein, daß sie denselben Christus zum 
bleibenden wirkenden Herrn hat, den sie aus den geschichtlichen 
Zeugnissen verläßlich kennt und von dessen 
. .. 88 ) Auftrag e slch le tlmlert . 
schichtlichem 
84) THOIvIASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 376 f. 
85) Ebenda, s. 377. 
86) enda, S. 377. 
87 ) Ebenda, s. 377. Vgl. HARTlJACK, Kirche, Nr. 16, S. 18. 
88) Vgl. u. s. ./f/j 8 ~ 
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Man kann an dieser Ste festhalten, daß die Frage nach dem 
Interesse an der Christologie die dominante Rolle der Ekklesio-
logie in der Dogmatik aufdeckt. Der Grundsatz, daß die Christo-
logie das Zentrum der Dogmatik sei 89), ist zu ergänzen durch 
den ebenso wichtigen Hauptsatz, daß die Lehre von der Kirche 
den Ausgangs- und Schlußpunkt der Dogmatik bilde 90 ). Es wäre 
sogar ebenso zutreffend, die gesamte Dogmatik als umfassende 
Darlegung der Ekklesiologie, ihrer Voraussetzungen und FOlgen 
zu kennz chnen, wie sie unter dem Titel der Christologie zu-
sammenzufassen. Das charakteristische theologische Interesse 
der lutherisch konfessionellen Bewegung würde auf diese Weise 
unzweideutig in Erscheinung treten. 
Die Erlanger Theologen folgten nicht ihrem primären Interesse, 
sondern ihrer Auffassung von Dogmatik, wenn sie thematisch die 
Christologie in den Vordergrund stellten. Soll Dogmatik Ent-
faltung des Verständnisses vom Glauben anhand der Bekenntnis-
überlieferung in Schrift und Kirchenlehre sein, bietet sich 
die Konzentration auf die Christologie schon deshalb an, weil 
die überlieferung überwiegend durch christologische Lehrbildung 
geprägt ist. So wird nun Christologie dargestellt von der Vor-
aussetzung aus, daß die Kirche die erste Schöpfung Christi und 
das Ziel seiner Täti~keit ist 91 ), und im hermeneutischen 
Horizont unter dem Aspekt der Rückfrage der KirChe nach den 
Bedingungen ihrer Möglichkeit. Die KirChe erscheint in der Dog-
matik unter den Wirkungen Christi, aber die Christologie \-lird 
ihrerseits so konzipiert, daß Christus als Grund und Ursprung 
der von ihm bewirkten KirChe verständlich wird. Dogmatik gerät 
auf diese Weise thematisch und explizit zur Christologie, im-
plizit und tendenziell aber zur umfassenden Ekklesiologie. 
Nach einer Grundüberzeugung, die nie ernsthaft in Frage 
stellt wird, ist die KirChe die Stätte der Gegenwart Christi 
und Organ seiner Heil zueignenden lJ'ätigkeit 92 ). Es ist dies 
ein Kerngedanke der romantischen Christologie, der auch von 
89) Vgl. o. S. 9gf~. . 
90) THOlVIASIUS, Dogmatlk, 111, 2, S. 343. 
91) Ebenda, 5<0 :") 1.t ::; , 
92) Ebenda. Vgl. o. Kap. I, 2, S.34-fr 
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gel bekannt t, daß die Menscnwerdung Gottes sich in der 
Kirche fortsetzt und in inr Gegenwart gewinnt 93). Dabei legen 
die Erlanger Wert darauf, daß der Unterschied zwischen Christus 
und den Erlösten nicht aufgehoben wird 94 ). 
Diese Hypothese bedingt nicht nur das Interesse an der Christo-
logie überhaupt, sondern auch speziell die Aufmerksamkeit für 
bestimmte christologische Sätze, insbesondere für die wahr-
hafte Menschheit Christi in der Einheit einer gottmenschlichen 
Person. Wenn Iten soll, daß Christus das Ziel seiner Heilstat 
in der Kirche und durch die Kirche IIgeschicht ch Tl 95) verwirk-
licht, nämlich eine neue Menschheit, dann muß seine geschichtliche 
Erscheinung der wahre und ganze Christus sein, da die geschicht-
liche Wirkung der Kirche nur von dieser verläßlich normiert, 
hergeleitet und begründet werden kann. Das Interesse an der 
Menschheit Cnristi erweist sich als eine systematische Folge-
rung aus der Ekklesiologie. 
Wir stoßen auf denselben Zusammenhang bei der Betrachtung der 
Lehre von den Gnadenmitteln. Die Gnadenmittel sind nach der 
Definition von Irhomasius il vom Herrn selbst geordnete Aktionen, 
vermöge deren sein gottmensch ches Thun in den Bereich des 
natürlich menschlichen Lebens eingeht und in die Formen des 
menschlich-natürlichen Verkehrs sich kleidet Mit die-
sem s 0 b e s c h a f f e n e n m e n s chI ich e n 
T h u n geh t das e i gen e T h und e s Her r n 
zur Ein h e i t ein e s Akt e s z usa m m e n , 
und dadurch wird die mensch che Thätigkeit der Glieder der 
Kirche zum Mittel für die Selbstbethätigung ihres Hauptes 
ii 96) Die Bedeutung der Gnadenmittel beruht auf ihrem 
93) Vgl. KÜNG, Menschwerdung, S. 274 ff., S. 276; S. 268 ff. 
94) Vgl. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 220. Auf die 
theologische Relevanz dieser Unterscheidung hat Güttge-
manns hingewiesen, indem er die Bedeutung der christolo-
gischen Distanz zwischen Erlöser und Erlösten für die 
6hristologie des Paulus darlegt. Vgl. GÜTTGEMANNS, Apostel, 
z.B. S. 65 ff; S. 102. 
95) THOMASIUS, Dogmatik, I , 2, S. 345. 
96) Ebenda, III, 1, S. 392. 
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Doppelcharakter, einmal "kirchlich-menschliche Handlung" und 
zum anderen Selbstbetätigung Christi zu sein 97). Die Gemein-
de ist dabei nicht 11 b 1 0 ß der Mund oder die Hand für 
Christi Geist und Gaben ti 98). Sie handelt vielmehr als per-
sönliches Subjekt im Gehorsam gegen ihren Herrn und im Glau-
ben an die Verheißung, "die er den Gnadenmitteln gegeben hat"" 
ist der ihr zukommende Dienst, den sie tut und in dessen 
Vollzug sie sich als seine Gemeinde erweist 99). Die Verwal-
tung der Gnadenmittel ist eine Tätigkeit der KirChe an sich 
selbst, llGemeindehandlung ll , und dadurch eine Betätigung des 
Herrn an der Kirche 100). ~olglich beziehen sieh auch die 
Wirkungen "immer zugleich auf die persönliche Heilsgemein-
schaft mit Christo und auf das Verhältnis zur Kirchell 101). 
Indem die heils zueignende Tätigkeit Christi sich auf diesem 
Wege und durch diese Mittel vollzieht, bewahrt sie den Zusam-
menhang mit lIden großen heilsgeschichtlichen Thatsachen der 
Erlösung ll und geht selbst wieder in die Geschichte ein, Il um 
sich der in der Zeit lebenden Menschheit auf geschichtliche 
Weise zu vermitteln!! 102) 
Diese Auffassung kann an der Abendmahlslehre verdeutlicht wer-· 
den. Das Abendmahl ist zunächst I'die feier ehe Begehung des 
Gedächtnisses Jesu von seiten der Gemeinde" 103). Sie gedenkt 
seiner als dessen, der ihre Erlösung vollbracht hat, aus dem 
Tode lebendig geworden und ihr persönlich leibhaftig gegenwär·· 
tig ist in der Segensmacht seines Todes und seiner Auferste-
hung. Sie begeht das Gedächtnis seines vergangenen und 
wärtigen Heilshandelns, seiner Heilstaten und seiner gottmenseh-
lichen Person in unzertrennlicher Einheit 104). Sie tut dies 
im Glaubensgehorsam gegen seine Stiftung, aufgrund des Wortes. 
97) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 51. 
98) Ebenda, 111, 1, S. 393. 
99) Ebenda, S. 393. 
100) Ebenda, S. 394 f. 
101) Ebenda, S. 393. 
102) Ebenda, S. 394. 
103) Ebenda, 111, 2, S. 51. 
104) Ebenda, S. 51. 
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11 So oft sie aber das tut, macht E r ses von ihm selbst 
ordnete Essen und Trinken von Brod und Wein zum Mittel 
für die Selbstmitt lung seines Leibes und Blutes .0. und so 
ist denn das, was seine Gemeinde im Abendmahl empfängt, der-
seI b e Leib, den er für sie dahinge ben hat ... mithin 
seine wesenhafte, nst irdische, jetzt verklärte, ... aber 
nichts desto weniger reale Leiblichkeit, welche Leib und Blut 
zu ihren wesentlichen Bestandtheilen hat" 10 5). C h r ist u s 
seI b s t gibt limit te 1st der Darreichung ll von Brot und Wein 
sie h seI b s t 106). Er gibt ihnen das, dessen Gedächtnis 
s begehen, IIdie ganze Segens- und Lebensfülle, die Er der 
Menschheit ... erworben hat ll 10 7). Wieder anders formuliert: 
Christus seI b s t macht "in unmittelbar leibhafti Ge-
genwart den gemeindlichen Akt des heiligen Mahles zum Mittel 
seiner Selbstmittheilungll 108) 
Verschränkung von christologischer und ekklesiologischer 
ilsvermittlung ist auch hier offensichtlich. Bei der Abend-
mahlslehre wird s noch durch die Symbolkraft der Elemente 
Brot und Wein zur sinnenfälligen Hervorhebung der Leib chkeit 
von Handlung und Gabe überhöht. Christus hat eine kirchliche 
Handl ung gestiftet. Die Kirche kommt im gehorsamen Vollzug sei--
ner Anordnung zu sieh selbst und verwirklicht damit geschicht-
lich seinen Auftrag. Der Auftrag lautet, die von ihm selbst er-
worbene Segens- und Lebensfülle gegenwärtig aufgrund seiner 
Stiftung und Verheißung bewußt zu machen. Da er selbst seine 
Gegenwart denen vorausgesagt hat, die seine Stiftung befolgen, 
beansprucht er von vornherein jede kirchliche Befolgung seiner 
Stiftung zur Manifestation seiner Gegenwart, so wahr er der-
selbe ist, der einst gelebt und tten hat, auferstanden ist 
und seine Stiftung hinterlassen hat. liDer Grund, auf welchem 
die Kirche daran glaubt, liegt n in dem W 0 r t e des 
Herrn, durch welches er dieses Sakrament ein für allemal ge-
stiftet hat, und zu welchem er fortwährend bei der Feier des-
selben sich bekennt. Die MögliChkeit seiner Erfüllung aber er-
klärt sich aus dem Zustande s ner verklärten Menschennatur, 
105; r:l'HOMASIUS, Dogmatik, III, 2, S. 51 f. 
106) Ebenda, S. 52; vgl. S. 54. 
107) Ebenda, S. 53 f. 
108) Ebenda, S. 52. 
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insbesondere der Leiblichke ,in der Er als der Erhöhete 
in überweltlicher Weise lebt ll 109). Thomasius betont in die-
sem Zusammenhang, daß Christi Heilsgegenwart nicht aus seiner 
allgemeinen Möglichkeit, kraft göttlicher Vollkommenheit über-
all gegenwärtig zu sein, abgeleitet werden darf. Dann müßte 
er ichsam aus der Ferne erst zum Sakrament herabgezogen wer-
den oder es wäre eine unverbindliche Gegenwart allenthalben 
anzunehmen, die seine spezi 
deutungslos machte 110). 
sche Mitteilung im Sakrament be-
christologische Voraussetzung der 
Lehre von den Gnadenmitteln ist aber die Identität s Menschen 
Christus, des menschgewordenen Sohnes Gottes, der für uns 
storben ist und lebt, mit dem genwärtig herrschenden verherr'-
lichten Christus, der vermöge seiner Allgegenwart, Allmacht 
und Allwissenheit seiner Zusage gemäß im Sakrament handelt 111). 
Die göttliche Gnadenordnung hat sich !I u n a b ä n der 1 i I~ h U 
an diesen Weg gebunden, im Zusammenhang mit der von dem lVlen-
schen Christus wieder hergestellten Gemeinschaft mit Gott und 
durch die der Kirche anvertrauten Gnadenmittel Gottes ich zu 
erbauen. liEs gibt kaum eine andere Erkenntnis, die theoretisch 
und auch praktisch wichtiger wäre" 112) 
Auch die christliche Hoffnung, welche dem Be\'lUIbtsein der gen'-
wärt Glaubensgemeinschaft unmittelbar entspringt, wird ge-
prägt durch die überlagerung der siologischen und der 
christologischen Perspektive. Sie ist die gewisse Erwartung 
der vollendeten Gemeinschaft zwischen Gott und Menschen 113) 
Diese vollendete Gottesgemeinschaft ist das Ziel des im Werden 
sich vollziehenden Lebens der Kirche. Die Kirche Christi trägt 
_ _ _ 114) 
in sich IIden elgenen ImpulsII, um dle Vollendung zu rlngen . 
Ihre Existenz wäre gleichsam in ch selbst absurd ohne diese 
ZUkunftsgewißheit. !!Der ganze genwärtige Zustand unseres 
christlichen Lebens und die ganze Geschichte seines Reiches 
auf Erden mit ihren Kämpfen und Leiden wäre ohne diesen Abschluß 
109) 
110) 
111) 
112) 
113) 
114) 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, s. 56 f. 
Ebenda, S. 71 ~; vgl. 11, s. 270. 
Ebenda, 11, S. 268 ff. 
enda, 111, 1, s. 395. 
Ebenda 111 2 S. 427 - 11, S. 10,: 111, 1, S. 2 ff. , , " , " 
Ebenda, 111, 2, S. 427. 
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ein rätselhaftes Bruchstück, ein Anfang ohne Ende, eine Thrä-
nensaat ohne Erntell 115). Die Kirche erwartet zugleich mit der 
Vollendung ihres Werdens auch die Wiederkunft ihres Herrn zur 
Verwirklichung des vollkommenen leibhaftigen Lebens- und Lie-
besverkehrs mit ihm 116). Sie hofft darauf, daß er aus seiner 
überweltlichen Ferne heraus ihr vor die Augen "in eine neue 
Inweltlichkeit lt 117) tritt, sich ganz und VÖllig zu haben 
gibt, sich sehen läßt wie er ist, und "den vollen Strom sei-
ner Liebe im unmittelbaren, leibhaftigen Verkehr mit ihm" zu 
. ß ., h t 118) D . H ff .. gen1e en gewa r . 1e 0 nung der K1rche w1rd genährt 
durch die "thatsächliche Erfahrung, die sie bereits im Glau-
ben von der ••. Liebesmacht ihres Herrn hat ..• " 119) 
Es braucht nur angedeutet zu werden, daß sowohl die ekklesio-
logische als auch die christologische Vollendung den Abschluß 
des durch seine Menschwerdung, Versöhnung und Kirchenstiftung 
begonnenen Werkes Christi darstellen. Die Kirche folgt ihrer 
Bestimmung 120) und Christus löst seine Selbstverbürgung im 
Wort 121) ein. So konvergieren sein geschichtliches Wirken 
durch die Kirche und sein persönliches spontanes und unmittel-
bares Hervortreten in seiner endzeitlichen Selbstvollendung. 
Die Voraussetzung dieser Konvergenz und der Einheit des gesam-
ten Heilswerkes ist wieder der christologische Fundamental-
satz von der persönlichen Identität Christi 122). IlEr selbst 
ist die Hoffnung unserer Zukunft. Denn nur Er, der die Ge-
meinschaft gestiftet hat, kann sie siegreich zum Schlusse 
115) THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 10. 'Der Satz wird im escha-
tologischen Teil wörtlich wieder angeführt. III, 2, s. 429. 
116) Ebenda, III, 2, S. 427. 
117) Ebenda, III, 1, S. 4. 
118) Ebenda, III, 2, S. 428; vgl. II, S. 10 f. 
119) Ebenda, III, 2, S. 428 f. 
120) Ebenda, III, 2, S. 427. 
121) Ebenda, III, 2, S. 429. 
122) Ebenda" II, S. 13: "Durch diese Verschiedenheit der Zu-
stände muß die Identität des Subjekts als das Gleiche 
hindurchgehen, weil gerade darauf die Bedeutung der, hier 
wie dort, von ihm ausgehenden Tätigkeiten beruht. 1I 
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führen" 123). Die Kirche schöpft ihre Lebenskraft nicht etwa 
aus der Erwartung, daß Gott die Geschichte zu irgendeinem ihm 
gemäßen segensreichen Ende führen werde. Sie ist vielmehr 
ihrer eigenen Zukunft gewiß als der Zukunft dessen, der sie 
hervorgerufen und ihren Bestand gewährleistet hat. Sie erwar-
tet den seI ben , der sie als Mensch erlöst und geliebt 
hat, der als Mensch ihre Gemeinschaft mit Gott fortwährend 
vermittelt und Tod und Sünde überwunden hat 124). Was sie er-
hofft, ist nicht irgendein Gut außer oder neben ihm 125). Von 
eben diesem Christus, den sie aus der Erfahrung und der über-
lieferung kennt, erwartet sie nichts anderes als den Abschluß 
seines in ihr selbst begonnenen Werkes, das aus eigenem Im-
puls in geschichtlicher Entwicklung dieser Vollendung entge-
genstrebt. Man kann deshalb neben die christozentrischen Sätze 
in der Eschatologie äquivalente konzentriert ekklesiologische 
Formulierungen stellen. Die Kirche sieht nicht irgendeinem un-
verhofften Heil für die Menschheit außer oder neben ihr entge-
gen, sondern der Vollendung der Gemeinde Christi 126), "ihrer 
eigenen völligen Erlösung und geistleiblichen Vollendung ll 127). 
"Ist doch Alles, was er bereits zum Heil der Welt getan, von 
der Menschwerdung an bis zur Versöhnung durch den Tod am Kreuz, 
und von da bis zur Himmelfahrt und durch seine ganze heilszu-
eignende und kirchenbauende Thätigkeit hindurch, - ist doch daß 
Alles Mittel, Einleitung und Zubereitung für einen Schluß •.• 
ein e schließliehe Erlösung und Vollendung ll 128) 
Dieses vielfach hervortretende Interesse an der ChristOlogie 
findet seine systematische Ausformung in der für die Erlanger 
Theologie kennzeichnenden Kenosislehre. Auf dieses Interesse 
hat zum Beispiel Thomasius sich berufen, wenn er die Kenosis-
lehre ihren Kritikern verständlich zu machen suchte. Er gilt 
als der Begründer der modernen Kenosislehre 129). In einer 
123) THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 10. 
124) Ebenda, S. 11. 
125) Ebenda, III, 2, s. 428. 
126) Ebenda, S. 429. 
127) Ebenda, S. 430. 
128) Ebenda, S. 429. 
129) BAUER, Kenosislehre, S. 23. 
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Erwiderung auf die Kritik Dorners 130) betont er "überall 
Ein e Persönlichkeit im vollsten Sinn des Wortes, Ein ein-
heitliches Bewußtseyn, Eine einheitliche, gottmenschliche Le-
bensbewegung. Und in dieser Anschauungsweise liegt der eigent-
liche Nerv meiner Christologie. Beides zusammen aber, nämlich 
einerseits die volle Realität des göttlichen und menschlichen 
Wesens in Christo, andererseits die Einheit der Persönlichkeit, 
vermag ich für den Stand seines irdischen Lebens nicht festzu-
halten und zusammenzudenken ohne die Annahme einer wirklichen 
kenosis, und zwar nicht bloß einer Verzichtleistung seiner 
Menschheit auf den Gebrauch und Besitz der ihr durch die hypo-
statische Verbindung mit dem Logos zukommenden göttlichen 
Idiome, wie sie dieselbe im Stande der Erhöhung aktuell be-
sitzt, sondern der Selbstbeschränkung des göttlichen Logos 
selbst, die mir deshalb mit der Menschwerdung zusammenfällt" 131) 
Wenige Sätze danach hebt er noch einmal hervor, woran sein 
Interesse hängt, nämlich an der "Einheit seines Ichs ll und an 
der "Wahrheit seines menschlichen Bewußtseins". Diese Wahrheit 
gewährleistet" den geschichtlichen Zusammenhang der Menschheit 
des Erlösers mit dem zu erlösenden Geschlechte" 132 ). Sie 
macht deutlich, daß er "w i r k I ich in das Welt- und 
Zeitleben eingegangen" 133) ist. Um dieses Interesses willen 
nimmt Thomasius eine vielfach kritisierte Abweichung von der 
orthodoxen Christologie in Kauf, indem er Menschwerdung und 
Selbstentäußerung identifiziert 134). Darin stimmt er mit 
130) Vgl. DORNER, Beiträge, S. 33 ff. Vgl. ferner: Dorner, 
Entwicklungsgeschichte, 11, 2, 2, S. 1264 ff. Die Kritik 
Dorners veranlaßt Th. Kaftan, die Kenosislehre von Thoma-
sius neu zu begründen und umzugestalten, so daß Dorners 
Einwendungen gegenstandslos werden. 
KAFTAN, Kenosis, Z ges LThK, 36, 1875, s. 19. 
131) THOMAS1US, Erwiederung, ZPK, 11, 1846, s. 285 f. Beitrag, 
ZPK, 9, 1845, s. 234 f.; s. 247 f. 
132) THOMASIUS, Erwiederung, ZPK, 11, 1846, S. 286. 
133) Ebenda, S. 288. THOMAS1US, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 232 f. 
u. S. 236 f. 
134) Vgl. SCHNECKENBURGER, Christologie, S. 198 ff. Zur orthO-
doxen Lehre vgl. S. 18 ff. Vgl. BAUER, Kenosislehre, 
S. 25 f. Vgl. THOMAS1US, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 107 ff. 
S. 238 Anm. S. 247. 
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Schelling überein, daß er die Kenosis nicht als Geschick des 
präexistenten Logos beschreibt, sondern als die Selbstdarstel-
lung des ungeteilten Mensch gewordenen Subjekts 135) 
Im Rahmen der Frage nach dem Interesse an der Christologie 
sollen nur einige Grundzüge der Kenosislehre vergegenwärtigt 
werden. Die Menschwerdung Gottes in Christo ist eine Form 
der göttlichen Offenbarung. Sie entspricht der "allgemeinen 
Form der göttlichen Offenbarung", die immer "vom Vater durch 
den Sohn im h. Geiste" geschieht 136). Die innertrinitarische 
Stellung des Sohnes bestimmt diesen dazu, !Iden Willen des Va-
ters hingebend zu wollenlI. Es ist deshalb seine heilsgeschicht-
liche Wirksamkeit, IIdie Liebesgedanken des Vaters objektiv 
herauszusetzen". Dies geschieht insbesondere durch die Mensch-
werdung 137). Da die Liebe des Vaters und des Sohnes zur Hin-
gabe an die Menschheit dieselbe ist, und da aufgrund dessen 
die Liebe des Sohnes zum Vater mit seiner Liebe zur Mensch-
heit eins ist, wird der Entschluß zur Menschwerdung dem Sohn 
nicht von außen aufgedrängt, sondern ist ein Akt seiner eige-
nen freien Selbstbestimmung 138). IIKraft solcher Selbstbestim-
mung hat der Sohn von Anfang an das Verhältnis des abgefalle-
nen Geschlechts zum Vater vermitteltlI, ist im Verlauf der 
Heilsgeschichte lider Menschheit immer näher gekommen, und er-
scheint jetzt, da die Zeit erfüllet ist, um die durch die Sün-
de abgebrochene, aber bereits wieder angebahnte Gemeinschaft 
mit Gott zunächst in seiner Person herzustellen lf 139). Diese 
Selbstbestimmung des Sohnes, der Menschheit, deren Schöpfer 
und Urbild er ist, die Liebe Gottes in die Welt zu bringen, 
ist der nächste Grund seiner Menschwerdung. Sie beeinflußt 
darüber hinaus maßgebend die Selbstbezeugung seiner Person 
135) 
136) 
137 ) 
138) 
139 ) 
SCHELLING, Offenbarung, 11, Werke, 6, S. 436 f., s. 555 -
558. Vgl. KASPER, Kriase, EvTh, 33, 1973, S. 381. 
Um das Bekenntnis zur Einheit der gottmenschlichen Per-
son geht es nach Thomasius' Meinung der Kirche von alters 
her. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 13, S. 22; 
S. 26 f.; S. 30'; S. 232; S. 246. 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 49. 
Ebenda, S. 50. 
Ebenda, S. 50. 
Ebenda, S. 50; Beitrag, ZPK, 9, 1845, s. 227 f. 
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"durch deren ganze Lebensentwicklung", denn sie dient der 
Person ausschließlich zur Durchführung des Willensbeschlusses, 
durch den sie geworden ist 140) 
Diese Selbstbestimmung kulminiert in der Selbstbeschränkung 
seiner göttlichen Herrlichkeit zur Vollendung der sich selbst 
I d "ttl' h L' 141) , , ver eugnen en go 1C en 1ebe . D1e Menschwerdung w1rd 
unter einem zweifachen Gesichtspunkt betracht, der Assumption 
der menschlichen Natur und der Selbstbeschränkung des Göttli-
chen. Der Begriff lIAssumption" drückt aus, daß es sich bei 
der Menschwerdung Gottes nicht um die "Produktion einer 
schlechthin neuen" Person handelt. Die Menschwerdung ist viel-
mehr die E n t s t e h u n g einer g e s chi c h t I i 
c h e n' Per s 0 n , "welche im organischen Zusammenhange 
mit uns stehend, dem Lebensbaum des Geschlechts angehört, des-
sen Glieder wir sind" 142). Der Leitgedanke bei dieser Vor-
stellung ist, daß Gott in den organischen Prozeß der menSCh-
lichen Geschichte unter Wahrung ihrer Kontinuität eintritt, 
sich menschliches Leben und Schicksal aneignet und es mit 
göttlichem Wesen durChdringt 143). Dem entspricht das Offen-
barungsverständnis, wie es sich auch etwa in der Sakraments-
auffassung und in der gesamten Ekklesiologie manifestiert. 
Der Begriff einer Assumption reicht jedoch nach Thomasius' 
Meinung noch nicht, um die geschichtliche Person des Gottmen-
schen zu erklären. Das Göttliche überragt nach dieser Vorstel-
lung immer noch das MenSChliche wie ein weiterer Kreis den 
engeren. Es geht "als das Außergeschichtliche über das Zeit-
liche, als das in siCh Vollendete über das Werdende" 144) un-
endlich weit hinaus. Der Logos ist oder hat immer noch etwas, 
"was nicht in seiner geschichtlichen Erscheinung aufgeht, was 
nicht auch des Menschen Jesus ist - •.• und das scheint die 
Identität des Ich zu zerstören" 145). Es "kommt so zu keiner 
140) 
141) 
142 ) 
143) 
144) 
145) 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 50 f., Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 247. 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 144; Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 240 f.; S. 247. 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 126; Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 232 f. 
Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 128. 
THOMASIUS~ Dogmatik~ 11, S. 141. Vgl. THOMASIUS, Beitrag, 
ZPK, 9, 1ö45, S. 234. 4 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 142. Beitrag, ZPK, 9, 18 5, 
S. 234. 
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lebendigen und vollständigen Durchdringung beider Seiten, zu 
keinem eigentlichen Menschsein Gottes. Ein Subjekt, ••• in 
welchem Gott in seiner Totalität ... Mensch geworden ••• will 
nach dieser Anschauungsweise nicht resultieren; die g r 0 -
ß e n p r akt i s c h e n I n t e res sen , die wir 
gerade daran haben, werden nicht befriedigt ll 146). Wenn der 
geschichtliche Christus unsere Gemeinschaft mit Gott vermit-
teln soll - darauf konzentrieren sich alle praktischen Inter-
essen -, dann muß in seinem irdischen Leben die Gemeinschaft 
zwischen Gott und den sterbenden, sündigen Menschen verwirk-
licht worden sein, dann muß er wirklich gelitten haben. Nur die-
sem Bild Christi entsprechen auch die Darstellungen der Evan-
gelien 147). Die Menschwerdung Gottes wird man deshalb s 0 
verstehen müssen, daß er Hin die Form der menschlichen Um-
schränktheit, und damit in die Schranke einer zeiträumlichen 
Existenz, unter die Bedingungen einer menschlichen Entwicklung, 
in die Grenzen eines geschichtlichen Daseins sich dahingege-
ben habe, um im vollsten Sinn des Wortes das Leben unseres 
Geschlechtes in unserer Natur mitdurchzuleben, ohne deshalb 
aufzuhören, Gott zu sein" 148). Diese Auffassung entspricht 
auch Schellings Interesse an der Kenose. Schelling möchte 
eine einfache und klare Wahrheit, die dem Neuen Testament 
entspricht 149). Deshalb statuiert er die Identität des Sub-
jekts in dem konkreten menschlichen Sein. "Dieser Mensch, den 
du jetzt siehest, oder den seiner Zeit menschliche Augen ge-
sehen haben, ist dasselbe Subjekt", das Theos war 150 ). 
(Obgleich Thomasius die Notwendigkeit der Selbstbeschränkung 
emphatisch darlegt, räumt er doch sogleich eingrenzende Unter-
scheidungen ein, welche die innere Fragwürdigkeit der Kenosis-
lehre unverkennbar beleuchten. Gott entäußert sich der göttli-
chen Seinsweise, nicht aber dessen, was der Gottheit wesentlich 
146) THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 142. Vgl. BEK. Menschwerdung, 
S. 202 f. Hervorhebung von mir. 
147) Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 143. 
148) THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 143. THOMASIUS, Beitrag, 
ZPK, 9, 1845, s. 235 f. 
149) SCHELLING, Offenbarung, 11, Werke, 6, S. 550. 
150) Ebenda, S. 555. 
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ist, um Gott zu sein 151). Auch bei diesem Gedanken steht ihm 
Schelling zur Seite, indem er formuliert: Nicht die göttliche 
Natur selbst, sondern nur "das Außergöttliche des Göttlichen" 
wird zum menschlichen Sein herabgesetzt 152). Jedoch besitzt 
der Erlöser nach Thomasius Meinung die "absolute Machtfülle" 
auch im Stande der Erniedrigung, soweit sie zum Erlösungswerk 
.. t . . t 15 3 ) S d t T" .. . . no 19 1S • 0 en e nomaS1US m1t dem hymn1schen Pre1S 
der Menschwerdung als des t i e f s t e n Mys t e r i -
ums der sich selbst verleugnenden Liebe Gottes 154) 
Auch ihre Anhänger hat diese Lehre vermutlich nie als theo-
retische Leistung fasziniert. Sie ist wohl immer Ausdruck 
eines lebendigen religiösen Interesses gewesen 155). Hier 
stellt sie sich insbesondere als die dogmatische Rechtferti-
gung der Grundüberzeugung dar, daß Gott die Geschichte der 
Menschen nicht nur als Mittel seiner Wirksamkeit erwählt, son-
dern in sie selbst eintritt, indem er sie zu seiner Existenz-
form annimmt, sich dem Wandel und der Entwicklung, der Unvoll-
kommenheit des Werdens unterwirft und das Leben des Menschen-
geschlechts mitdurcherlebt. Geschichtliches Leben erhält damit 
die Würde, von Gott selbst als relevant und wirklich erachteter 
151) 
152) 
153) 
154) 
155 ) 
THOl\1ASIUS, Dogmatik, II, S. 143; S. 546. Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 235. Gegen die Unterscheidung von immanenten 
und relativen Eigenschaften Gottes sind allenthalben Be-
denken erhoben worden. Vgl. KAFTAN, Kenosis, S. 41. 
BAUER, Kenosislehre, S. 28 ff. BEK. Menschwerdung, S. 
105 ff. Vgl. S. 195 f.; S. 203; S. 266. 
SCHELLING, Offenbarung, II, Werke, 6, S. 555 - 557. 
THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 235 u. S. 238. 
Vgl. S. 248 f. 
THOMASIUS, Dogmatik, II, S. 144. Beitrag, ZPK, 9, 1845, 
S. 233; S. 237. Vgl. S. 218. Ähnlich SCHELLING, Offen-
barung, II, Werke, 6, S. 589 über Christi Leben: Ein 
"Wunder der Liebe ... , das wir ... nach k ein e n 
menschlichen Begriffen hätten e r war t e n oder 
voraussehen können, ja, dem wir gar nicht wagen wür-
den Glauben beizumessen, wenn es siCh nicht wirklich 
ereignet hätte." 
Vgl. GÜNTHER, Entwicklung, S. 191. DORNER, Entwicklungs-
geschichte, S. 1274 f. Diese Einsieht kommt bei der aus-
führlichen Darstellung von Bek nicht zum Tragen. Obwohl 
auch er nach den Motiven sucht und von der Bedeutung der 
praktischen ~nteressen für die.Christo~ogie v9n T~omasiu~ 
weiß ersche1nt dessen theolog1sche Le1stung 1hm 1mmer WJ.e-
der in der Perspektive "begrifflicher Resultate", mit denen 
Thomasius die Dogmengeschichte zu bereichern gedenke. 
BEK, Menschwerdung, S. 174 ff., 181 ff., 180, 271. So wid--
met sich Bek vorzüglich der Wiedergabe und Kommentierung 
der dogmengeschichtlichen Referate von Thomasius. 
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und angenommener Lebendigkeit. Diese Lehre autorisiert die 
ekklesiologische Wertung der geschichtlichen Gestalt Christi 
als den geschichtlichen Ursprung der sich in der Entwicklung 
der Kirche vollendenden Menschheitsgeschichte; da Gott selbst 
in seiner Totalität mit ihm eins ist, eine Person, ein Sub-
jekt, ein Wille. Es sei nur an die fundamentale ekklesiolo-
gische Bedeutung der testamentarischen Verfügungen Christi 
erinnert. Schließlich bewährt die Kenosislehre den unbefan-
genen Umgang mit dem geschichtlichen Lebensbild Jesu, so wie 
die Evangelien es darbieten, im Gegensatz zur rationalisti-
schen historischen Kritik. Die geschichtliche Entwicklung der 
Person des Erlösers enthält alle Momente des großen Versöh-
nungswerkes 156). Die Kenosislehre erfreut sich deshalb beson-
derer Beliebtheit bei den Exegeten unter den konfessionellen 
Theologen 157). Nicht zuletzt ist sie die Fortbildung eines 
Zentraldogmas der lutherischen Tradition, nämlich der Lehre 
von der communicatio idiomatum, unter den Bedingungen der zeit-
geschichtlichen Problematik. Ferner bewährt sie das diesem 
Zentraldogma zugrundeliegende Offenbarungsverständnis, welches 
im konfessionellen Selbstbewußtsein die Funktion eines struktur-
relevanten Prinzips hat 158). 
Hofmanns Christologie verrät eine unverkennbare Sympathie für 
die Entäußerungslehre 159). Sie stimmt weitgehend mit den 
156) 
157 ) 
158) 
159 ) 
THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 251. Vgl. BEK, 
Menschwerdung, S. 182 f. u. s. 233. 
GÜNTHER, Entwicklung, S. 193. 
Auf dieser Überzeugung basiert etwa Nilssons Struktur-
analyse von Luthers Theologie. Vgl. NILSSON, Simul, 
S. 29 ff. Zur Frage der Notwendigkeit der Weiterentwick-
lung der lutherischen Lehre von der communicatio idioma-
turn vgl. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 107-110. 
Vgl. dazu BEK, Mensc~werdung, S. 181 ff. 
Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, II, 1, S. 123 ff. und be-
sonders die Exegese von Phil. 2, 5 ff. Schriftbeweis, I, 
S. 148 ff. Der Philipperhymnus wird auch in der zeitge-
nössischen Literatur oft zitiert. Auch Schelling hat 
!fJene herrliche, das tiefste Geheimniß aufschließende 
StelleIl fasziniert. SCHELLING, Offenbarung, II, Werke, 
6, S. 431 ff. 
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Gedanken von Thomasius überein. Hofmann reflektiert intensiver 
den inneren Zusammenhang zwischen der geschichtlichen Verwirk-
lichung des Gotteswillens und der Notwendigkeit der Selbst-
entäußerung Gottes 160). So gelangt er zur Annahme einer Art 
Kenose Gottes bei seiner ersten Selbstbetätigung am Anfang der 
Geschichte 161). Die Verwirklichung des Gotteswillens in Jesu 
Christo ist in dem innertrinitarischen Verhältnis des auf den 
Menschen zielenden Willens Gottes begründet. Diese trinitäts-
theologische Fundierung der Christologie teilt er grundsätz-
1 , h 't T 'd 162) . 1C m1 homaS1US un anderen • Hofmann denkt we1ter. 
Wenn die Selbstverwirklichung des ewigen Gotteswillens in der 
geschichtlichen Erscheinung Jesu Christi zum Anfang ihrer Voll-
endung gelangt ist, erweist sie sich als eine solche, die über-
haupt einen Anfang genommen hat 163). Ihr kommen insoweit 
Charaktere geschichtlichen Geschehens zu, als eine Selbstbe-
stimmbarkeit dessen, durch den sie geschieht, angenommen werden 
muß und als ein Werden vom Anfang zum Ende im Prozeß der Ver-
einzelung der Einheit zur sich einenden Vielheit und der Ent-
zweiung der Gleichheit zur sich urbildlich angleichenden Unter-
schiedenheit ihren Vollzug bestimmt. Mit der Setzung jenes 
Anfangs begibt sich das innergöttliche Verhältnis in eine ge-
schichtliche Selbstvollziehung und tritt somit aus seiner ewi-
gen Gleichheit heraus in die geschichtliche Ungleichheit 164) 
trDie in sich selbst ungleich gewordene Dreieinigkeit ist es, 
welche mit ihrer ersten Selbstbetätigung den Anfang der ge-
schichtlichen Verwirklichung des ewigen Gotteswillens gesetzt 
hat tr 165). Dieser Anfang hat darin bestanden, daß der Mensch 
. '..' kö l' h W It d' t 166) und für 1hn d1e ubr1ge rper 1C e e gewor en 1S • 
Gott muß sich also notwendig seiner ewigen Gleichheit und Ein-
heit entäußern, aus sich selbst herausgehen, sofern er seinen 
eigenen Willen verwirklichen will und dies in der Gestalt ge-
schichtlicher Selbstverwirklichung, wie sie sich in der Er-
scheinung Jesu Christi erwiesen hat, vor sich geht. Die Kenosis-
160) 
161) 
162 ) 
163) 
164) 
165) 
166) 
Vgl. BAUER, Kenosislehre, S. 56. Vgl. auch WAPLER, Genesis, 
N KZ, 25, 19 14, S • 169. 
Vgl. GÜNTHER, EntwiCklung, S. 193~ vgl. DORNER, Entwick-
lungsgeschichte, 11, 2, 2, S. 126~ f. BAUER, Kenosis-
lehre , S. 54. 
Vgl. BAUER, Kenosislehre, S. 53. 
HOFMANN, SChriftbeweis, I, S. 36. 
Ebenda, S. 37. 
Ebenda, S. 37. 
Ebenda, S. 37. 
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lehre wird auf diese Weise noch enger mit dem Gedanken der 
Selbst betätigung des christlich-trinitarischen Gottes als we-
senhaft geschichtlicher verbunden 167). Hofmann hat wie 
Schelling die Einheit von Gott und Mensch in Christus streng 
ontologisch gedacht. Schelling hat gegen Hegel hervorgehoben, 
daß Gottes Selbstbetätigung nicht ein Kreislauf von Gestalten 
sei, in dem er sich immerwährend entäußert, um immer wieder 
zu sich selbst zurückzukehren 168). Er möchte vielmehr Gottes 
Tun als progressives, schöpferisches Leben verstehen, das im 
Werden sich als konkrete Einheit von Möglichkeit und Wirk-
lichkeit realisiert. So, meint er, sei wirkliche Geschichte 
möglich, evolutive Entwicklung der Wirklichkeit aufgrund der 
in ihr erschlossenen Möglichkeiten auf Zukunft hin 169). 
"Zeitliches Werden ist dann ... eine Weise des Seins selbst." 
"Das Sein wird so zu einem sukzessiven Prozeß der stufenwei-
sen überwindung der Möglichkeit durch die Wirklichkeit" 170) 
Umgekehrt entwickelt Hofmann den Gedanken der Kenose in ähn-
licher Weise aus Jesu Selbstbewußtsein. Jesu Gottessohnschaft, 
sein inneres Verhältnis zu Gott, kann nicht aus seiner Selbst-
. 171) . darstellung ln Wort und Tat geschlossen werden . Sle konn-
te nur aus Jesu eigenen Aussagen über sich erkannt werden, 
nämlich daß er gewesen, ehe sein menschliches Leben den An-
fang nahm 172). "Indem er von sich sagte, er sei vom Vater 
ausgegangen und in die Welt gekommen, bezeichnete er den Anfang 
seines 
andere 
menschlichen Lebens so, daß er mit Wissen und 
Gestalt des Lebens mit der menschlichen mußte 
Willen eine 
vertauscht 
haben" 173). Wenn er aber bei Gott gewesen war, so mußte die 
Bewegung von dem ewigen Gott zu der zeitlichen Welt durch ihn 
hindurchgehen 174). Wir versuchen zu verdeutlichen: Der als 
167) 
168) 
169) 
170) 
171) 
172) 
173) 
174) 
Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 270 f. Ein ähnliches 
Verständnis von Offenbarung als Selbstsein in anderem 
findet man in Schellings Gotteslehre. Vgl. DORNER, Ent-
wicklungsgeschichte, 11, 2, 2, S. 1060 ff. 
Vgl. SCHELLING, Geschichte, Werke, 5, S. 230. So auch 
THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 1845, S. 220. 
Vgl. SCHELLING, Freiheit, Werke, 4, S. 237 ff. Vgl. 
KASPER, Krise, EvTh, 33, 1973, S. 378 f. 
KASPER, Krise, EvTh, 33, 1973, S. 379. 
HOFMANN, Weissagung, 11, S. 6. 
Ebenda, S. 7; HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 146. 
HOFMANN, Weissagung, 11, S. 7. 
Ebenda, 11, S. 7. 
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Mensch unter Menschen lebende Jesus lehrte, daß er vom Vater 
ausgegangen und in die Welt gekommen sei. Da menschliches Le-
ben gekennzeichnet ist durch einen Anfang und ein Werden, 
schließt diese Aussage ein, daß er vor diesem Anfang anders 
war, und zwar bei Gott. War er bei Gott, so ist das Heraus-
gehen von Gott durch ihn selbst geschehen. Der Anspruch Jesu, 
als der leibhaftige Mensch Gottes Sohn zu sein, schließt den 
Gedanken des Heraustretens Gottes aus sich selbst, eine Selbst-
entäußerung seiner Ewigkeit, Einheit und Gleichheit ein. Wenn 
das, was für das Heil der Menschen wesentlich ist, geSChicht-
licher Verwirklichung in der Zeit bedarf, dann muß Gott um 
seiner Gottheit willen sich ihrer entäußern, um im Werden 
Gott zu sein. 
Ähnliche Gedanken entwickelt Hofmann über das Verhältnis Got-
tes zum Gesetz, dem Christus durch die Menschwerdung bis zum 
Tod am Kreuz unterworfen ist 175). Hofmanns eigene systema-
tische Leistung ist eher in der Versöhnungslehre zu erkennen. 
Sie ist bekanntlich auch in der Erlanger Schule auf Wider-
spruch gestoßen. Für die Grundgedanken halten wir uns deshalb 
zunächst wieder an Thomasius. 
Versöhnung ist nach seiner allgemeinen Definition IIAufhebung 
eines trennenden Gegensatzes, einer gegenseitigen Entzweiung, 
Restitution eines gestörten Verhältnisses ll 176). Die Vermitt-
lung von Gegensätzen ist überhaupt dem Christentum wesentlich. 
Sie werden in der Person Christi, sodann auch in den Zentral-
dogmen, die gleichsam Reflexe Christi sind, zur Einheit ver-
bunden, nämlich die "scheinbar extremsten Gegensätzen von Gott-
heit und Menschheit, Endlichem und Unendlichem, Zeit und Ewig-
keit 176 a). Speziell versteht er unter der Versöhnung die 
175) HOFMANN, Schriftbeweis, II, 1, S. 123 ff. 
176) THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 7. 
176a)THOMASIUS, Dogmengeschichte, I, S. 14 f. Bek weist in 
diesem Zusammenhang wieder auf den identitätsphiloso-
phischen Einfluß hin. BEK, Menschwerdung, S. 257 f. 
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einmalige Wiederherstellung der Gemeinschaft zwischen Gott 
und Menschen durch Christus 177). Wichtig ist für die Auf-
fassung von Thomasius, daß durch die eine und einheitliche 
Tat die Entzweiung auf beiden Seiten aufgehoben wird. Die Hin-
dernisse der Liebe Gottes und diejenigen der menschlichen Lie-
be sollen so ausgeräumt werden, daß eine Lebens- und Liebes-
gemeinschaft aktuell entsteht, nicht aber die Voraussetzungen 
lediglich auf einer Seite geschaffen werden, denen von der an-
deren an irgendeiner Form von sekundärem Vollzug erst entspro-
chen werden müßte 178). Handelt es sich doch auch nicht um 
die Erzeugung einer erst neu zu bildenden Gemeinschaft, son-
dern um die Wie der her s tel I u n g einer seit 
Ewigkeit bestehenden, der Anschauung Gottes schlechthin gegen-
wärtigen 179). Die Wiederherstellung geschieht durch den 
rTvollständigen Vollzug" des Willens Gottes lIin der geschicht-
lichen Erscheinung und Erlösungsthätigkeit Christi" 180). 
Die in dieser Auffassung zum Ausdruck kommende Bewertung der 
Geschichte bedarf einer kurzen Erörterung. Mit Christi Ver-
söhnungstat manifestiert Gott seinen Liebeswillen in der 
menschlicher Erfahrung und Erkennbarkeit zugänglichen Sphäre 
der Erscheinungen. Die Bewegungsmomente der menschlichen Ge-
schichte werden durch die Erscheinung Christi verändert und 
bereichert. Eine Zukunft eröffnende Entwicklung oder Fortwir-
kung dieser Erlösungstat wird machtvoll initiiert 181). Dieses 
177) THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 7; S. 51 ff. 
178) Ebenda, S. 447. 
179) Ebenda, S. 448. 
180) Ebenda, S. 448. 
181) Soweit stimmt Thomasius mit Hegel überein, bei dem aber 
im Gegensatz zu Thomasius die Verwobenheit von objektiver 
Konkretion des sieh inkarnierenden Geistes im Geschicht-
lichen und von dessen subjektiver, fortwirkender Reali-
sation hervorgehoben wird. Hegels Dialektik des in sich 
selbst zurückkehrenden Geistes kennt Thomasius nicht. 
Vgl. für Regel KÜNG, Menschwerdung, S. 274 f. 
Thomasius hält die theologische Differenz von Gott und 
Mensch in einer historisierend objektivierenden Betrach-
tungsweise der Reilstaten Gottes in der Geschichte durch. 
Zu Regel vgl. ferner: KÜNG, Menschwerdung, S. 268 ff.; 
S. 274 ff.; s. 167 f.; s. 278 f.; s. 298 f.; S. 402 ff.; 
s. 448 ff.; s. 454 ff. In diesem Zusammenhang mag ein 
Hinweis auf Thomasius' Verhältnis zu Regel interessant 
sein. Thomasius studierte 1824/25 zwei Semester in Berlin 
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noch 181) und lernte dabei auch Hegel kennen. Die Briefe an 
seinen Vater aus der Studienzeit lassen keine in-
tensive Berührung mit Hegels Philosophie erkennen. 
So auch JORDAN, Thomasius, S. 454. Während des 
ersten Semesters in Berlin scheint er überhaupt 
keine genauere Kenntnis von Hegels Philosophie ge-
wonnen zu haben. Er schreibt am 18. Februar 1825, 
nachdem er Schleiermacher wegen seines Pantheismus 
getadelt hat: "Man sagt dasselbe auch von Hegel, 
einem schwäbischen Philosophen - was ich jedoch 
nicht weiß." BRIEFE, ZPK, 70, 1875, S. 122. Im 
letzten Brief aus Berlin bedauert er, daß er sein 
Studium beenden müsse. Er wäre gern noch geblieben, 
um Hegels Philosophie besser kennen zu lernen, denn 
"diese wird wahrscheinlich großen Einfluß auf die 
Theologie gewinnen, was entweder heilsam oder sehr 
verderblich werden muß. Sie ist übrigens zu schwer, 
um schnell mit ihr fertig werden zu können und 
scheint consequent auf Spinozismus auszugehen. 
Gerade hier ist es noth zu wissen, was Freund oder 
F'eind ist. 11 In einer kurzen Selbstbiographie aus 
dem Jahre 1842 erwähnt er Daub, Markeinecke und 
- sich von ihm distanzierend - Schleiermacher, 
Hegel jedoch gar nicht. JORDAN, Selbstbiographie, 
BBKG, 24, 1918, S. 141. Die Auseinandersetzung um 
die HegeIsche Philosophie nimmt Thomasius zum An-
laß, in einem Vortrag vor dem Senat der Erlanger 
Universität die Kontroverse des Daniel Hoffmann 
mit den Helmstedter Philosophen darzulegen. Hoff-
mann bestritt entschieden die Fähigkeit der Ver-
nunft zur Erkenntnis göttlicher Wahrheiten. In die-
sem Zusammenhang sagt Thomasius, ein rechter Theo-
loge könne nur unter den Gegnern der Philosophie 
Hegels sein. THOMASIUS, Controversia, S. 4. In der 
Dogmatik notiert er den Einfluß der neuen Philoso-
phie auf die Ausbildung der Christologie. Er erwähnt 
den älteren Schelling, Hegel und Schleiermacher. 
Während er eine Unverträglichkeit von Schleier-
machers und Hegels Christologie mit dem kirchlichen 
Bekenntnis konstatiert, bekennt er, "selbst geraume 
Zeit bei der ersteren Richtung in die Schule gegangen" 
zu sein. THO~~SIUS, Dogmatik, II, S. 525 f. und 
Anm. 1 S. 526. Bek mißdeutet diese Stelle, indem er 
ein "Schülerverhältnis" auch zu Hegel herausliest. 
BEK, Menschwerdung, S. 12; vgl. S. 257. 
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In-Erscheinung-Treten des Willens Gottes ist zugleich dessen 
vollständiger VOllzug. Die Versöhnung zwischen Gott und der 
Menschheit ist objektiv vollbracht, "noch bevor sie in ihren 
einzelnen Gliedern auf die Gemeinschaft mit ihm eingegangen 
, t" 182) W d 't " , ~s • as er we~ eren gesch~chtl~chen Entw~cklung über-
lassen bleibt, ist die subjektive Verwirklichung der Gemein-
schaft mit Gott bei jedem einzelnen Menschen für sich persön-
lich 183). Die Menschen leben seit Christi Versöhnungstat in 
einer Zeit der Heilsanerbietung und Heilsvermittlung 184). 
Die Wiederherstellung der Gemeinschaft zwischen Gott und der 
Menschheit ist in Christo gültig und vollständig vollzogen, 
also nicht das anzweifelbare Ergebnis der damit aufbrechenden 
geschichtlichen Bewegung, sondern deren Anfang und Grund. Nur 
jeder einzelne Mensch kann auf die Gemeinschaft mit Christus 
"persönlich eingehen" oder sich dem "zulassenden Verhängnis 
der richtenden Gerechtigkeit" aussetzen 185) 
Wieder ist die Entsprechung von Ekklesiologie und Christolo-
gie offenkundig. Die Kirche ist die fortgesetzte Selbstmani-
festation des in Christus endgültig und vollendet vollzogenen 
Liebeswillens Gottes. Die überlegenheit der göttlichen Heils-
tat gegenüber dem Verhalten der einzelnen Menschen überträgt 
sich auf die Kirche und begründet deren wesentliche Unberührt-
heit vom individuellen Geschick. Damit ist auch die so drama-
tisch, wechselvoll und lebendig charakterisierte Geschichte 
als V 0 I I zug und E r s c h ein u n g übergeschicht-· 
lich vollendeten Geschehens qualifiziert, das einer wesentlichen 
Bereicherung und Gefährdung nicht fähig ist. Aus diesem Ver-
ständnis bezieht die Selbsteinschätzung der Kirche als ewige 
Reproduktion ihrer ursprünglichen Substanz ihre christologi-
sche Begründung. 
Mit der Menschwerdung hat der Vollzug des Heilsbeschlusses 
186) C 't' 'd' h h' htl' h Ta"t;gke;t begonnen . hr~s ~ ganze ~r ~sc gesc ~c ~c e ..... .....;1 
182) THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 447; 449. 
183) Ebenda, I, S. 447. 
184) Ebenda, I, S. 449. 
185) Ebenda, I, S. 449. 
186 ) Ebenda, 111, 1, S. 51. 
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Leben, Leiden und Sterben des Menschgewordenen, sind die 
Durchführung dieses Vollzugs, dessen einzelne Momente darin 
ihre Bedeutung haben, daß sie je besondere Vollzugsmomente 
jenes Ratschlusses sind 187). Dadurch daß die Gemeinschaft zwi-
schen Gottheit und Menschheit in der Person Jesu verwirklicht 
ist, der Menschgewordene trotz seiner Selbstentäußerung aus 
der wesentlichen Einheit mit dem Vater und dem heiligen Geiste 
nicht herausgetreten ist, ist die Menschheit "in das inner-
göttliche Leben, in den Lebensverkehr der drei Personen aufge-
nommen" 188). So ist unter den Menschen wenigstens einer da, 
der dem Organismus des Menschengeschlechts und zugleich lidern 
Consortium der Trinität!! angehört 189). Damit ist also der 
Zwiespalt zwischen Gott und der Menschheit aufgehoben und in-
sofern kann man sagen, daß die Menschwerdung selbst schon die 
Herstellung der Gottesgemeinschaft ist 19 0 ). 
Wenn die Versöhnung so zu verstehen ist, daß Gott seinen lan-
ge gehegten Liebeswillen an dem festgesetzten geschichtlichen 
Tag zum Vollzug bringt und damit die Zeit der Heilsvermittlung 
gültig heraufführt, ist die Menschwerdung, in der Gott sich 
seines hoheitlichen Stolzes und seiner vernichtenden Macht 
entäußert, um sich ganz der Liebe zu den Menschen hinzugeben, 
in der Tat die Versöhnung selbst. Was sollten die Menschen 
mehr von Gott erhoffen können, als daß er ihnen seine Liebe 
bis zur Selbstpreisgabe zuwendet? Doch Thornasius bleibt nicht 
in dieser Anschauung befangen. Er ergänzt und relativiert sie 
durch herkömmliche soteriologische Vorstellungen. Deshalb 
deklariert er die Menschwerdung nachträglich zur "Grundvor-
aussetzung für das g a n z e Werk der Heilsvermittlung ll 19 1 ). 
Dabei muß er auch ein wesentliches Moment der ursprünglichen 
Anschauung widerrufen; daß nämlich in Christus die gesamte 
Menschheit seines Wohlgefallens teilhaftig geworden sei. Jetz1~ 
fügt er einschränkend an: Itdamit, daß in diesem Einen die Ge-
187) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 5i. Beitrag, ZPK, 9, 
1845, S. 251. 
188) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 51 f. Vgl. BEK, Mensch-
werdung, S. 227 f. 
189) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 52. 
190) Ebenda, S. 52. 
191 ) Ebenda, S. 52. 
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meinschaft besteht, ist das sündige Geschlecht noch nicht mit 
Gott versöhnV' 19 2 ). Damit ist Raum geschaffen für die dogma-
tische Deutung der einzelnen Etappen des Heilsweges Christi 192a ). 
Da ist zunächst die Heiligkeit seines Lebens als selbständiges 
Moment des Versöhnungswerkes zu würdigen. Christus muß von 
der Menschwerdung an erst allmählich durch die Entwicklung sei-
ner Persönlichkeit werden, was er ist, nämlich der "reinste 
Spiegel der göttlichen Heiligkeit, Wahrheit und Liebe" 193). 
Er muß die in ihm vorhandene Heiligkeit als Selbstbewußtsein 
und Willen in sich aktualisieren. Da Gottes Wille der Inhalt 
des ethischen Gesetzes ist und dieses mit der Idee der Mensch-
heit übereinstimmt, ist Christi gehorsames Leben die Darstel-
lung der Idee der Menschheit 194). IIEr selbst ist der Mensch 
katexochen, die leibhaftige Realisierung der Idee der Mensch-
heit" 195). Seine aktuelle Heiligkeit ist die Darstellung 
der vollkommenen Gottesgemeinschaft. Die Bedeutung der Gemein-
schaft mit Gott wird hier stillschweigend verschoben zur Über-
einstimmung des "Denkens, Wollens und Lebens" mit dem Inbe-
griff des Willens Gottes, nämlich mit der Idee der Menschheit 196) 
Damit, daß in seiner Person das rechte Verhältnis zu Gott vor-
handen ist, ist zwar eine weitere Bedingung der Versöhnung 
192) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 52. Thomasius kommt so-
gar zur Feststellung zweier im härtesten Gegensatz zu-
einander stehender, aber dennoch unabweisbarer Gegen-
sätze, der Liebe Gottes als dem alleinigen Prinzip der 
Versöhnung und der in Gottes Heiligkeit gründenden 
Notwendigkeit der Genugtuung Christi. Vgl. THOMASIUS, 
Dogmatik, 111, 1, S. 21 ff. bes. S. 24 u. S. 36 f. 
Dieser lI unerhörten Gegensätzlichkeit" in der Gottes-
lehre hat Bek besondere Aufmerksamkeit gewidmet. 
BEK, Menschwerdung, S. 222 ff. Er sieht darin die 
"tiefsten und bleibend wertvollen" Glaubenserkenntnisse 
der kenotischen Theologie des Thomasius. Ebenda, S. 225. 
192 a) Vgl. den ausführlichen Bericht über die 11 Stadien 11 des 
Lebensweges Jesu und ihre Deutung bei BEK, a.a.O., S. 23LI f. 
193) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 53. Vgl. BEK, a.a.O., 
S. 228 f. 
194) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 53. Vgl. BEK, Mensch-
werdung, S. 230. 
195) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 54. 
196) Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 53. 
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gegeben, aber die sündige Menschheit noch nicht Objekt des 
göttlichen Wohlgefallens 197). Seine aktuelle Heiligkeit 
wird erst dadurch ein wesentliches Moment der Wiederherstel-
lung der Gottesgemeinschaft, lIdaß sie sich in der Form des 
Leidensgehorsams erweist ll 198). Er hat sich dem auf der 
Schuld der Menschheit liegenden Verdammungsurteil des Ge-
setzes Gottes im leidenden Gehorsam unterstellt. Das Leiden, 
die Hingabe des Lebens, die Selbstaufopferung war seine eigent-
liche Aufgabe, durch die allein die Gottesgemeinschaft wieder 
hergestellt werden konnte 199). Er hat der göttlichen Straf-
gerechtigkeit genuggetan, so daß Gottes Zorn hinfort für Gott 
selbst kein Hindernis mehr ist, sich der Menschheit liebend 
zuzuwenden und ihre Zurückführung zu bewirken, uohne sich 
selbst etwas zu vergebenIl 200) 
Diese Art der Vermittlung der Satisfaktionstheorie mit der 
Versöhnungslehre hat sich Hofmann nicht zu eigen gemacht. 
Seine abweichende Vorstellung war auch der vorzügliche Grund 
K 't'k . V .. 201) H f zur rl 1 an selner ersohnungslehre . 0 mann selbst 
stellt seine Versöhnungs lehre in Kenntnis der gegen sie vor-
gebrachten Einwände zusammenhängend in der dritten seiner 
"Schutzschriften" dar 202). Die theologische Methode, näm-
lich von der durch Christus hergestellten Gemeinschaft Gottes 
mit der Menschheit auf deren Grund zurückzugehen, und viele 
Einzelüberzeugungen teilt er mit Thomasius 20 3). So steht er 
Thomasius auch in dem Grundgedanken nahe, daß Gottes ewiger 
Liebeswille sich in der Geschichte vOllbringt, welche sich 
197) 
198 ) 
199 ) 
200) 
201) 
202) 
203) 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 54. 
Ebenda, S. 54. 
Ebenda, S. 55. 
Ebenda, S. 159 f. Ein auS'ührliches Referat bietet BEK, 
MenSChwerdung, S. 236-238; zum stellvertretenden Leiden, 
das Bek seiner Neigung zur begrifflichen Abstraktion 
entsprechend gesondert behandelt, vgl. a.a.O., S. 245 ff. 
BACHMANN, Versöhnungslehre, S. 37 ff., besonders S. 42 ff. 
Vgl. THOMASIUS, VerSÖhnung, S. 95. Vgl. auch KLIEFOTH, 
Schriftbeweis, KZ, 5, 1858, s. 647 ff. und Hofmanns Ant-
wort in HOFMANN, Schutzschriften, 4, S. 13 ff. Vgl. auch 
Hofmanns Antwort auf die Kritik Philippis. HOFMANN, Ab-
weisung,.ZPK, 3+, 1856, ? 175 ff. Dort zählt e~ zW9lf 
Unterschlede zWlschen selner Lehre und der herkommIlchen 
kirchlichen auf. S. 180 - 182. 
HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 2 ff. 
Ebenda, S. 3. Die systematische Fortbildung des Ansatze~ 
bei Frank lehnt Hofmann ab. Gegen ~ess~n.Systemder Gewlß-
heit erhebt er den Vorwurf des SubJektlvlsmus. HOFMANN, 
Ethik, S. 13 ff. Vgl. PÖHLMANN, Theologie, S. 400. Diesen 
Unterschied zwischen Hofmann und Frank bestätigt KUNZE, 
"C'_~_lF co 'lh!::,p,p 
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zwischen ihm und der Menschheit begibt 204). 
Ziel des göttlichen Liebeswillens ist es, "daß die Menschheit 
in der Einheitlichkeit, in welcher sie Gegenstand des ewigen 
Liebeswillens Gottes istf!, diesen seinen Willen den ihren 
werden lasse, um in dem zu leben, welcher sich ihr zum Grun-
de ihres Lebens gemacht hat 20 5). Sind die Menschen doch durch 
die Sünde einzelne geworden, die verloren gehen können 206). 
Gott vOllbringt seinen Willen durch seine Selbstbetätigung. Die 
Persönlichkeits struktur des geschaffenen Menschen brachte es 
mit sich, daß er sich kraft seiner Selbstbestimmbarkeit Gott 
widersprechend bestimmen konnte, ohne doch seine ursprüngli-
che Bestimmung zur Gemeinschaft mit Gott zu verlieren 207). 
Die Geschichte der iVlenschheit vollzog sich als ein Zusammen-
spiel der widergöttlichen Selbstbestimmung des Menschen und 
der Gegenwirkung Gottes, die zur Vorbereitung eines Wieder-
anfangs diente, mit dem Gott die Schöpfung der Vollendung ent-
gegenführte 208). In der Mitte der Zeit ist es nun zu "einer 
vollkommenen und für immer vollendeten Liebesgemeinschaft zwi--
schen Gott und der Menschheit gekommen tl 20 9), in der Person 
Jesu Christi, zunächst nur in ihr. Durch die Menschwerdung 
des ewigen Sohnes wurde das innergöttliche Verhältnis der 
Trinität selbst zur Gemeinschaft des Vaters mit dem Menschen 
Jesus, der in die von Adam stammende Menschheit eingegangen 
210 ) war 
204) 
205) 
206) 
207) 
208) 
209 ) 
210 ) 
HOFMANN, SChutzschriften, III, S. 3 f. Die gesamte Kon-
zeption erweckt den Eindruck einer Übertragung von 
Schellings Philosophie der Offenbarung in heilsge-
schichtliche Koordinaten. Vgl. DORN ER , Geschichte, 
S. 781 ff. 
HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 4; Schriftbeweis, II, 
1, S. 379: "Die Person Christi ist es, in welcher die 
Menschheit neu, somit aber auch Eine wird; der Leib 
Christi ist es, in welchem sie zur Gottesgemeinschaft 
wiederhergebracht, somit aber ein Ganzes wird." 
Vgl. STEFFEN, Heilsbedeutung, S. 76. 
HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 4 ff. 
Ebenda, S. 4-9. Vgl. auch die kurze Zusammenfassung von 
Hofmanns Lehre: HOFMANN, A~wei~ung, ZPK, 31, 1856, S. 179 f. 
Vgl. auch u. Kap. I, 5, S.2 02ff, 
HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 9. 
Ebenda, S. 9. 
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Die Menschwerdung selbst behob jedoch noch nicht den Wider-
spruch zwischen Gottes Liebe und Zorn, zwischen seiner Heilig-
keit und dem Widerstand der Sünde, sondern transponierte ihn 
gleichsam in die Person des Gott-Menschen Christus. Er war 
Gegenstand der lebenwirkenden Liebe Gottes, aber als Angehö-
riger der sündigen Menschheit unterstand er dessen todwirken-
dem Zorn. Vermöge seiner Herkunft aus Gott war er heilig, aber 
als in die Menschheit Eingekommener war er verpflichtet, sich 
durch Gehorsam zu heiligen. liDer Dreieinige hatte den Gegen-
satz zwischen dem lebendigen und heiligen Gotte und der sündi-
gen und dem Tode verfallenen Menschheit ••• in der Weise in 
sein innergöttliches Verhältnis aufgenommen, daß er dieses 
selbst in den äußersten Gegensatz auseinandertreten ließ, in 
welchen es sich begeben konnte, ohne sich selbst aufzuheben" 211 ). 
Die Geschichte Jesu Christi war Vollzug und Lösung dieses Wider-
spruchs 212). Er erfuhr Gottes Zorn wider die sündige Mensch-
heit an sich zur Bewährung der Glaubensgewißheit, daß Gott 
gerade dadurch sein Gnadenwerk vollendet und daß die bisher 
durch die Sünde bedingte Gemeinschaft mit dem Vater dieser 
Bedingtheit entledigt wird 213). Die Erfahrung des Zornes dien-
te gleichsam einer Läuterung der Gemeinschaft zwischen Gott 
und Menschheit, die auch für Christus nur auf einer Gewißheit 
des Glaubens beruhte, da ihn von allem, worin er sie hätte 
menschlich natürlicher Weise bestätigt sehen können, das Ge-
genteil betraf 214). An ihm wurde Gottes Zorn offenbar als der 
211) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 10; 11, S. 102. 
212) Ebenda,m,s. 11. In diesem Sinne betrachtet auch Schelling 
die Menschwerdung als den tlübergang zum eigentlichen 
Akt der Versöhnung" und den Tod am Kreuz als den Schluß 
des "mühevollen Lebens". SCHELLING, Offenbarung, 11, 
Werke, 6, S. 588 u. S. 590. Wapler hat deutlich heraus-
gearbeitet, daß Hofmanns Versöhnungslehre vom Anfang 
seines wissenschaftlichen Denkens an von dem Grundge-
danken beherrscht wird, die Geschichte Jesu in ihrer 
geschichtlichen Wirklichkeit und wirkungskraft sei das 
Prinzip der Theologie. WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, 
S. 168 ff. 
213) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 14; S. 16. 
214) Ebenda, S. 16; 11, S. 74. 
- 136 -
Wille, die Menschheit lIin die Liebesgemeinschaft mit ihm wie-
derherzustellenlI, nicht aber als Verurteilung zum bleibenden 
Tod 215) D W'd h' ... . en 1 erspruc zWlschen der Helllgkelt Gottes und 
der Gehorsamspflicht des Menschen löste er auf durch seinen 
"stufenmäßig fortschreitenden Gehorsam", den er bis dahin 
vollendete, daß nichts mehr übrig blieb, das ihn hätte versu-
chen können 216). Auf diese Weise vollendete er in sich die 
Liebesgemeinschaft zwischen Gott und Menschheit durch die Her-
stellung der vollkommenen Entsprechung zwischen Heiligkeit und 
akt uellem Gehorsam. 1>Ii t dem Tode trat er in die von seiner 
e w i gen Lebendigkeit getragene Seinsweise ein. In diese 
brachte er aus seinem menschlichen Leben seinen lIim menschli-
chen Gehorsam gegen Gottes Willen erworbenen Stand der Gerech-
tigkeit" mit, die ftmenschliche Gestalt seiner ewigen Heilig-
keit", oder anders ausgedrückt die lfBewährung seiner Heilig-
keit ll 217). Gott selbst vollendet die Lösung des Widerspruchs 
seines gottmenschlichen Seins mit dem Erweis der ewigen Leben-
digkeit Jesu Christi durch die Wiederherstellung in ein Leben, 
in welchem ihm seine menschliche Natur vollkommenes Mittel sei-
ner unbedingten Gemeinschaft mit dem Vater ist 218) 
Gott selbst hat sich, um seinen Liebeswillen an der sündigen 
Menschheit zu verwirklichen, in eine geschichtliche Lebensge-
stalt begeben. Damit hat er ein Leben angenommen, das von sei-
nem Zorn bedroht wird, und seine Heiligkeit der Bewährung durch 
aktuellen Gehorsam ausgesetzt. Durch Ertragen des Zorns und 
Erfüllung des Gehorsams bis zum äußersten mußte er den Erweis 
seiner Lebendigkeit der Krisis des Todes unterwerfen. Das ein-
zige Ergebnis dieser Geschichte konnte die Bewährung seiner 
Heiligkeit in gottmenschlicher Gerechtigkeit sein. Der Gerechtig-
keit konnte eine neue Erweisung seiner ewigen Lebendigkeit wie 
die Belohnung dem Verdienst folgen. Gott hatte also selbst die 
215 ) 
216) 
217) 
218) 
HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 13 f., s. 15. I, S. 
HOFMANN, SChutzschriften, 111, S. 13. Vgl. HOFMANN, 
Schriftbeweis, 11, 1, S. 298; S. 307 f; S. 456. 
HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 17 f.; 11, S. 78 f. 
HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 18. 
15. 
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Erweisung seiner Heiligkeit zur Bedingung für die Erweisung 
seiner Lebendigkeit gesetzt. Durch die Erfüllung dieser Bedin-
gung hat er die Sünde der Menschheit gesühnt; d.h., er hat das 
menschliche Wesen in seiner Person geheiligt und damit aus der 
Sünde erlöst. Durch Vollbringen dessen, wofür sie Bedingung 
war, ist die Strafe von der IVIenschheit abgetan; d.h., die 
Strafe für die Sünde ist ITverschlungen" in das verklärte Le-
ben, das Christus zum Lohn seiner Gerechtigkeit empfangen 
hat 219) 
Nach der Darstellung der Versöhnungs lehre bemüht Hofmann sich 
besonders, sein Verständnis von Sühne zu klären 220). Für die-
ses Moment seiner Konzeption macht er vorzüglich den Anspruch 
geltend, alte Wahrheit auf neue Weise zu lehren 221). Darauf 
konzentrierte sich das Unverständnis und der Widerspruch seiner 
Kritiker 222). Es sind hauptsächlich drei Grundgedanken seiner 
Theologie, an denen Hofmann die Möglichkeit der Sühnevorstellung 
ausrichtet. 
Zuerst hat die Theologie von der geschichtlichen Erfahrung aus-
zugehen, nicht aber von abstrakten Urteilen, die Menschen aus 
dem Wesen Gottes deduzieren 223). Da die Auferweckung Christi 
die tatsächliche Wandlung von Gottes strafendem Verhalten 
war 224) - so hat es die Kirche erfahren -, muß gefragt werden, 
unter welcher Bedingung die Entfremdung zwischen Gott und Men-
schen in einer beseligenden Gemeinschaft aufgehoben wurde. Die 
dingung ist die Sühne; sie ist also Jesu Christi ganzes Leben 
von der Menschwerdung bis zum Tod. Was es um Gottes Liebe sei, 
219) HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 20-23; vgl. ebenda, II, 
S. 102 f., I, S. 11-
220) HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 23-28; II, S. 103-106. 
221) Hofmann legt schon im "Schriftbeweis" ausführlich dar, daJ~ 
die von Ansehen geprägte Lehre vom stellvertretenden Straf-
leiden mit den Ergebnissen seiner geschichtlichen Unter-
suchungen nicht übereinstimme. HOFMANN, Schriftbeweis, II, 
1, S. 454 ff. 
222) Vgl. HOFMANN, SChutzschriften, I, S. 4 f. 
223) Vgl. WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, s. 170 ff. 
224) HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 22; vgl. auch S. 23. 
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erkennen wir nur aus ihrer "Selbstbethätigung". "Haben wir 
aber die That seiner Liebe erkannt, so verstehen wir auch, wie 
dieselbe geeignet war, unsere Sünde zu sühnen" 225) 
Außerdem ist festzuhalten, daß Gottes Liebe seine ewig heili-
ge Selbstbestimmung ist, die ihren Grund lediglich in ihm selbst 
hat. Die Heilsgeschichte beweist, daß es Gott unmöglich ist, 
eine Bestimmung seines Willens, die nicht von ihm selbst aus-
geht, zuzulassen 226). Auch bei der Erschaffung des Menschen 
hat er sich nicht davon bestimmen lassen, was der Mensch aus 
sich selbst ihm sein würde. Sondern er hat seine Heiligkeit dar-
in erwiesen, daß er die Liebe, mit der er den Menschen ins Le-
ben setzte, zur Strafe für dessen willentliche Abkehr von ihm, 
in Zorn verwandelte. Der Zorn hat seinen Grund in ihm selbst, 
., '11 227) ln selnem ZorneSWl en . Entsprechend hat er auch den 
\viderspruch zwischen seinem und dem menschlichen Willen inner-
halb seiner selbst zur Lösung gebracht, indem der Vater den 
Sohn zur Ausrichtung des ihnen beiden gemeinsamen Liebeswil-
lens in die mit der menschlichen Natur gesetzte Form begeben 
hat 228) 
SChließlich ist immer von dem Widerfahrnis der wiederherge-
stellten Gemeinschaft zwischen Gott und Menschheit auszugehen. 
Sühne kann auf zweierlei Weise geschehen. Man kann jemandem 
für ein begangenes Unrecht ein entsprechendes übel zufügen 
als Strafe. Sühne in diesem Sinne kann nur statthaben, wenn 
dadurch der Bruch einer sittlichen Ordnung gutgemacht wird, 
deren Fortbestand auf diese Weise gesiChert wird. Auf das 
Verhältnis zwischen Gott und der Menschheit kann solches Ver-
ständnis von Sühne nicht angewandt werden. Die durch Sünde 
gebrochene Liebesgemeinschaft würde durch einen reinen Ge-
richtsvollzug nicht wiederhergestellt werden. Das Verhältnis 
würde vielmehr selbst aufhören 229). Gott würde sein eigenes 
225) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 23. 
226) Ebenda, S. 24. 
227) Ebenda, S. 23; I, s. 7. 
228) Ebenda, 111, S. 24. 
229) Ebenda, S. 26. 
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Werk um der Sünde willen zunichte machen 230 ). Sühne kann aber 
auch auf die Weise geleistet werden, daß jemand etwas Gutes 
tut, welches er zum Gegenteil des begangenen Unrechts gestaltet. 
In diesem Sinne betrachtet Hofmann die Sühne als "Gutmachung 
der Sünde und nicht Ersatz der Strafe". In dieser Auffassung 
meint er mit Stahl einig zu sein 231 ). So verstandene Sühne kann 
Christi Tat genannt werden, freilich mit der Besonderheit, 
daß der, an welchem gesündigt worden ist, selbst die Sühne voll-
bringt, nicht der, welcher gesündigt hat 232 ). "Nicht für sich 
hat der Dreieinige etwas in Anspruch genommen, was ihn entschä-
dige für das ihm angethane Unrecht, sondern der Menschheit zu 
Gute hat er innerhalb seiner selbst kraft seiner ewigen Leben-
digkeit seine ewige Heiligkeit bethätigt, und damit seine ewig 
heilige Liebe erzeigt, welche nicht das Ihre sucht, sondern das, 
was des Andern ist l1 233). Der Dreieinige ist nicht versöhnt wor·-
den durch etwas, was ein anderer getan hat. Vielmehr hat der 
Sohn den Vater versöhnt innerhalb der Trinität. Mit der Mensch-
werdung des Sohnes begann der Vollzug des Gnadenwillens, "ver-
möge dessen der Dreieinige hatte aufhören wollen, der Menschheit 
ihrer Sünde halber zu zürnen. Die Menschwerdung des Sohnes war 
der Anfang des Aufhörens dieses Zorns, indem er sich nun als 
Zorn des Vaters über den in die sündige Menschheit eingegangenen 
Sohn erstreckte, und eben damit sein Ende selbst herbeibrachte" :234) . 
230) HOFMANN, SChutzschriften, 111, S. 25. 
231) Ebenda, I, S. 19. Die übereinstimmung mit Stahl besteht 
in der Ablehnung eines Verständnisses von Sühne als stell-
vertretender Strafe. Im übrigen ist aber Stahls Auffas-
sung von der Hofmanns noch beträchtlich verschieden. . 
Vgl. BACHMANN, Versöhnungslehre, S. 46 f. Auch ThomaS1US 
beruft sich auf Stahls Sühneverständnis, allerdings mit 
Einschränkungen und einem anderen Akzent als Hofmann. 
Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 134 f. Vgl. BEK, 
Menschwerdung, S. 238 - 240. 
232) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 26 f.; I, S.8 f. 
233) Ebenda, 111, S. 27. 
234) Ebenda, 111, S. 27; I, S. 7. 
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Da nun in der Person des menschgewordenen Gottessohnes ein 
neuer Anfang für die Menschheit vorhanden war, fand damit das 
aus der Sünde Adams herstammende Verhältnis der Menschheit zu 
Gott seinen Abschluß. Diese Überwindung der Sünde in Christus 
ist die der SUnde entsprechende "Gegenleistung", die Sühne. 
Christus selbst, den Gott als ein Glied der Menschheit ansieht, 
ist die "persönliche Sühnung ihrer Sünde" 235). Zu ähnlichen 
Gedanken kommt auch Schelling, wenn er Christus einen Bürgen 
nennt, der für andere einsteht 236). Da er aber am stellvertre-
tenden Leiden festhält, weil es nun einmal unbestreitbar bibli-
sche Lehre sei, wird seine Theorie kompliziert 237). Sie beruht 
auf einer Hofmanns Sühneverständnis ähnlichen Anschauung. 
Christus verändert durch seinen konsequenten Gehorsam das reelle 
Verhältnis zwischen Gott und den Menschen, indem er die aus 
Gottes Unwillen gegen die Menschen folgende Trennung mit seiner 
rückhaltlosen Hingabe an Gott einfach unterläuft und dadurch 
für alle Menschen, die sich dieser Möglichkeit bedienen, zu-
nichte gemacht 238) und die Gemeinschaft der Liebe wiederher-
stellt. Wie Hofmann spottet auch Schelling über Theologen, die 
unter lider Einwirkung der Kantischen BegriffeIl meinen, den Tod 
Christi damit begründen zu sollen, daß der Heiligkeit des Ge-
setzes Ehre habe widerfahren müssen 239). In romantischer Manier 
möchte er "den Gutmüthigen, die durchaus einen vernünftigen Gott 
nach ihrem Sinn haben wollen, mit J.G. Hamann antworten: ob sie 
denn noch nie bemerkt, daß Gott ein Genie sey, der wenig darnach 
frage, was sie vernünftig oder unvernünftig nennen. Es ist nicht 
jedem gegeben, die tiefe Ironie der göttlichen Handlungsweise 
zu begreifen". In Anlehnung an 1. Kor 1, 25 hebt er die Dialek-
tik von Stärke und Schwachheit Gottes hervor und steigert seine 
Argumentation zu dem Satz: lINur der Starke kann oder darf 
schwach seyn tl 240) 
235) 
236 ) 
237) 
238) 
239) 
240 ) 
HOFMANN, Schutzschriften, I, S. 8 f. 
SCHELLING, Offenbarung, 11, Werke, 6, S. 589. 
Ebenda, S. 593 ff. 
Ebenda, S. 594 ff. Vgl. S. 589. Für den Zusammenhang 
KASPER, Krise, Ev Th, 33, 1973, S. 382 f. 
SCHELLING, Offenbarung, 11, Werke, 6, S. 592. 
Ebenda, S. 416. 
vgl. 
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Nach Hofmanns Überzeugung kann Christi Werk ein "stellvertre-
tendes ll nur in dem Sinne genannt werden, daß Christus für die 
Menschheit eingetreten ist und geleistet hat, was die Mensch-
heit für sich selbst gegenüber dem Dreieinigen unmöglich lei-
sten konnte. Stellvertretung darf aber nicht so verstanden 
werden, daß er "anstatt, also neben der Menschheit" den Zorn 
seines Vaters getragen hätte. Entsprechend ist auch durch sei-
ne Versöhnung die Menschheit einer lIalles Zornes ledigen Lie-
be Gottes des Vaters" teilhaftig geworden nicht bloß durch 
ihn, nämlich nicht außer und neben ihm, sondern i n ihm 241). 
Hofmann erklärt unmißverständlich, daß er diese Gedanken nicht 
nur dazu entwickelt, die Lehre von der stellvertretenden Sühne 
seiner Inkarnations-Christologie anzupassen. Seine Versöhnungs-
lehre schließt auch eine sachliche Korrektur an einer streng 
juridischen Interpretation der herkömmlichen Lehre ein. Dafür 
beruft er sich auf Luther 242). fEine zweifache Folgerung un-
terstreicht die Bedeutung jenes betont herausgestellten Satzes, 
daß Christi Versöhnung die Zuwendung der Liebe Gottes zur 
Menschheit 1 n dem menschgewordenen Sohn Gottes selbst be-
wirkt. Der Menschheit wird auf diese Weise nicht bloß die Sün-
de vergeben, d.h., Gottes Zorn hört nicht lediglich auf, seine 
Liebe umschlossen zu halten. Vielmehr steigert sich Gottes 
Liebe zu einer belohnenden Erwiderung von Christi vollendetem 
Gehorsam 243). Und - das ist die mit der ersten innig verbundene 
241) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 28; Schriftbeweis, 11, 
1, S. 330. Schutzschriften, 11, S. 19; S. 31; S. 35. 
I, S. 9; Hofmann vertritt hier das inklusive Verständnis 
von Stellvertretung, das später von Albrecht Ritschl aus-
führlich erörtert und begründet wurde. RITSCHL, Rechtfer-
tigung, 111, S. 437 ff.; bes. S. 439. Dorothee Sölle weist 
darauf hin, daß dieses Verständnis von Stellvertretung 
ebenso die Versöhnungs lehre Hegels und Schleiermachers 
auszeichnet. SÖLLE, Stellvertretung, S. 84 ff. 
242) HOFMANN, Schutzschriften, 11, S. 81; vgl. S. 23 ff. 
243) Ebenda, 111, S. 28. In einer Vorlesung am 18. Juli 1842 
führt er aus: "daß wir nicht bloß erlöst sind aus den 
Folgen der ersten Übertretung sondern auch versetzt in 
die reelle GottesgemeinschaftlI. WAPLER, Genesis, NKZ, 
25, 1914, S. 195 f. Daraus schloß man, z.B.Tholuck, er 
habe eine effektive Rechtfertigungslehre im Sinne Osian-
ders vertreten, was aber Luthardt bestreitet. Vgl. 
LUTHARDT, Tholuck, S.9 f.; S. 21 f. 
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zweite F'olgerung - Gottes Liebe "erstreckt sich um seinet-
willen über die in ihm einheitliche Menschheit". Es sind nicht 
bloß einzelne, die von der Liebe Gottes umfaßt werden, sondern 
die in Adam wie auch in Christus geeinte Menschheit. Alle sind 
unter dieser Einheit der i n ihm hergestellten Gemein-
schaft mit Gott begriffen, unabhängig davon in welcher Weise 
sie an ihr teilhaben, ob sie ihres Heils als Glieder seiner 
Gemeinde gewiß sind, ob sie es aufgrund seiner Verheißung er-
hoffen, oder ob sie sich danach unbestimmt sehnen 244) 
Diese Auffassung von der Versöhnung ermöglicht es Hofmann, die 
geschichtliche Kontinuität des einheitlichen Heilshandelns 
Gottes von der Schöpfung zur Erlösung hervorzuheben. Ihr ent-
spricht das Verständnis des Heils. Es wird durch die Beziehung 
auf die in der Zeit sich entwickelnde Menschheit in die Dimen-
sion einer geschichtsgestaltenden Kraft gerückt. Es wird her-
leitet und begründet aus dem kontingent geschichtlichen Le-
ben des in die Menschheit eingetretenen Gottessohnes Jesus 
Christus 245). Ferner ist diese Versöhnungs lehre nach Hofmanns 
Meinung an den "Thatsachen ll der "biblischen Geschichtet! orien-
tiert, deren Bedeutung sie eröffnet 246). So begründet Hofmann 
ihren Vorzug für den kirchlichen Unterricht. 
Diese Versöhnungslehre beschreibt das der Kirche zu ihrer 
geschichtlichen Selbstentfaltung hinterlassene Vermächtnis 
des sich in geschichtlichem Handeln entäußernden Gottes, das 
ihr Sendungsbewußtsein und ihre Selbstsicherheit begründet, 
Sachwalter und Repräsentant der zur Einheit berufenen Mensch-
heit zu sein. Sie ist aktuell die in Christus versöhnte Mensch-
heit und tendenziell die in Christi Versöhnung geeinte Mensch-' 
heit 24 7). In ihr und durch ihre Verwaltung des Versöhnungs-
werkes vollzieht sich die geschichtliche Entfaltung der Ver-
244) HOFrIl1ANN, Schutzschriften, III, S. 28 f. 
245) Eb enda, n; s. 106; I, s. 8. 
246) Ebenda, III, S. 31. 
247) Steffen hat die Beziehung des "auf dem Menschheitsbegriff 
ruhendenIl Gemeindebegriffs zu Hofmanns Versöhnungslehre 
hervorgehoben. STEFFEN, Heilsbedeutung, S. 75 ff. 
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söhnung der Menschheit mit Gott und ihre Einung in sich; in 
ihr und durch sie wird schließlich die Heilssehnsucht aller 
Menschen erfüllt. Es ist Hofmann gelungen, in seiner Versöh-
nungslehre eine dem ekklesiologischen Selbstverständnis der 
konfessionellen Bewegung vollkommen entsprechende Soteriologie 
zu begründen. 
Zum Verständnis von Hofmanns Versöhnungs lehre ist es wichtig, 
daß man seine Bemühung anerkennt, die biblisch überlieferte 
Geschichte Jesu Christi dogmatisch zu deuten 248), diese Ge-
schichte, die jeder Christ kennt, über die er sich selbst ver-
gewissern kann, und die der geschichtliche Ursprung der Kirche 
und aller Wirkung der Person Jesu Christi in der Menschheitsge-
schichte war 249). Daraus entsteht für ihn das grundlegende 
Problem seiner Theologie, Gottes Wirken in der Geschichte Jesu 
Christi so verständlich zu machen, daß seine geschichtsmächti-
ge Konkretion und Kontingenz nicht in dogmatischen Abstrak-
tionen neutralisiert wird und daß andererseits die Identität 
Gottes und die Einheit seines umfassenden Werkes nicht in die 
spirituelle Perspektive theoretisch postulierter Zuordnung ent-
rückt wird. Wie sehr dieses Problem seine Gedanken bewegt, wird 
auch daran erkennbar, daß es am Schluß seiner systematischen 
Darstellung der Versöhnungs lehre noch einmal im Rahmen der Ak-
zentuierung der Leitgedanken hervortritt. Das Heil der Mensch-
heit beruht "geschichtlicher Weise" allein auf dem Versöhnungs--
werk Christi. IlEwiger Weise" hat es seinen Grund in dem Liebes-
willen Gottes 25 0 ). Das geschichtliche Versöhnungswerk Christi 
248) 
249 ) 
250) 
Vgl. HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 31. Da der Christ 
nicht HAnschauungen", sondern "Tatsachen" glaubt, ge-
bührt dem aus der heiligen Geschichte selbst herstammen-
den Schriftdenkmal der Vorrang vor dem Bekenntnis. Vgl. 
SChutzschriften, 11, S. 14 f. dazu S. 4; S. 12 f. Wapler 
hat nachdrücklich hervorgehoben, daß für Hofmann die hei-
lige Geschichte in ihrer unmittelbaren Lebendigkeit und 
religiösen Wirkungskraft die Basis der Dogmatik sei. 
WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, S. 168 ff. 
Deshalb warf ihm Dorner Arianismus vor. HOF'lVIANN, Schutz-
schriften, 11, S. 90. 
HOFMANN, SChutzschriften, 111, S. 29. Eine ähnliche Unter-
scheidung trifft auch THOMASIUS, bestimmt sie aber bezeich-
nend anders in der Zuordnung von geschichtlicher Erschei-
nung und ewigem Sein. Beitrag, ZPK, 19, 1850, S. 19. 
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ist nicht nur eine besondere Offenbarung Gottes, sondern ein 
in sich selbst verläßliches und exklusive Bindung bewirkendes 
heilstiftendes Geschehen. Aber es ist auch nicht eine relati-
ve Erscheinungsweise Gottes, sondern Tat seines eigenen mit 
seinem ganzen Sein und Wollen einigen Liebeswillens. Die Her-
vorhebung der Liebe als den Sinn von Sein, in dem die Identi-
tät von Sein und Wollen sich konkretisiert, verweist wieder 
auf die übereinstimmung Hofmanns mit Schelling 251). Wenn 
dieses geschichtliche Geschehen als verläßliche und verbind-
liche Selbstmanifestation Gottes theologisch ernst genommen 
wird, so folgt daraus für Hofmann, daß Gott selbst es ist, 
der Mensch wurde. Dies wiederum bedeutet für den Gottesbe-
griff, daß für den Dreieinigen "keine geschichtliche Seins-
weise unmöglich ist" 25 2 ). Das geschichtliche Heilsgeschehen 
steht im Zentrum von Hofmanns Lehre 253). Es ist daher leicht 
verständlich, daß die lVIenschwerdung das Heilsmysterium kat' 
exochen darstellt 25 4). Das weitere irdische Schicksal Jesu 
Christi erscheint in dieser Perspektive als Vollzug des mit 
der Menschwerdung gültig inaugurierten Heilswerkes 255). Daraus 
ergibt sich die überragende Bedeutung der historisch-exegetischen 
Untersuchung über Jesu Leiden und Sterben, der Hofmann im 
"Schriftbeweis" fast 300 Seiten widmet 256) 
251) Für Schelling vgl. KASPER, Krise, Ev'rh, 33, 1973, S. 379 f. 
252) HOFMANN, SChutzschriften, III, S. 23. 
253) Nach seiner überzeugung genügt "die Tat s ach e 
des idens und Sterbens Christi so, wie wir sie in der 
evangelischen Geschichte finden, an sich selbst" um zu 
verstehen, daß in Christo die Sünde der Menschheit ge-
sühnt ist. Man braucht nicht noch den G e dan k e n 
des stellvertretenden Todes hinzuzunehmen (Hervorhebung 
von mir). HOFMANN, Schriftbeweis, II, 1, S. 472. 
254) Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 36 f. Vgl. auch 
THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 19, 1850, s. 19. 
255) HOFMANN, Schriftbeweis, II, 1, S. 455: macht das 
Wesen der Sühnung aus, "daß sich die um unsers Heils 
willen gewordene Gemeinschaft Gottes und Jesu Christi 
auch durch die äußere Folge der Sünde hindurch bewährt 
hat". S. 456: Die Notwendigkeit von Jesu Tod erwuchs 
"unmittelbar aus der für den Zweck unserer Erlösung 
von Christo eingegangenen Gemeinschaft mit der Mensch-
heit". Vgl. Schutzschriften , II, S. 31. 
256) HOFMANN, Schriftbeweis, II, 1, s. 186 ff. Vgl. S. 454 f., 
S. 457. 
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Die vielfältige Verknüpfung des Heilswerkes mit der mensch-
lichen Geschichte hat die Konzentration auf die Menschwerdung 
zur Bedingung. 
In der Grundauffassung konvergieren die Darstellungen der 
Christologie von Thomasius und Hofmann. Beide lassen sich 
auch von denselben theologischen und praktischen Interessen 
leiten, die im Horizont der Vorstellung angesiedelt sind, 
daß in Christi Heilswerk der Grund für einen neuen Anfang 
zur Vollendung der Menschheitsgeschichte gelegt sei, die in 
Christus gültig und prospektiv vollkommen begonnen wurde 
und durch die Kirche im geschichtlichen Vollzug fortgesetzt 
werden muß. Hofmann ist konsequenter in der Ausführung seines 
Ansatzes, den man kurz mit der Formel der geschichtlichen 
Selbstbetätigung des ewigen Liebeswillens Gottes bezeichnen 
kann 257). Die folgerichtige Ausführung des Grundgedankens 
schlägt sich in einer eigenwilligeren Verarbeitung der über-
. f S' f . 1 . 258) .. t lle erten at1s akt10ns ehre n1eder • Thomas1us 1S ge-
wissenhaft bemüht, die dogmatische Überlieferung mit ihrem 
Vorstellungsgehalt bestehen zu lassen und mit der neuen Ver-
söhnungslehre zu vermitteln. Er ist der verläßlichere Bewah-
rer des überkommenen Bekenntnisbestandes. Hofmann ist der 
kühnere Interpret des überlieferten dogmatischen Gehaltes und 
der zu größerer spekulativer und konzeptioneller Geschlos-
senheit fähige Denker 259). Formal stimmen beide Theologen 
überein, die Menschwerdung Christi als die zentrale Versöh-
nungstat anzusehen, die in seiner weiteren Geschichte voll-
zogen wird. lVlanchmal gewinnt man den Eindruck, der Unterschied 
257) Vgl. HOFMANN, SChutzschriften, 111, S. 3 f. 
258) Hofmann räumt selbst ein, daß es fraglich sein könne, ob 
seine Auffassung vom Versöhnungswerk Christi der Lehre 
der Kirche entspreche. HOFMANN, Schriftbeweis, 11, 1, 
S. 472. Vgl. Schutzschriften, 11, S. 1 f., I, s. 16. 
259) HOFMANN, Schutzschriften, I, S. 3: "Ich bekenne .•• daß 
ich auch meiner Lösung der Aufgabe in so fern fröhlich 
und gewiß bin, als mir mein Glaubensgewissen und die 
heilige Schrift Zeugnis gibt, daß sich mir der Reichthum 
christlicher Wahrheit einheitlicher, gleichmäßiger und 
vollständiger entfaltet hat, als dies von irgend einer 
früheren wissenschaftlichen Darstellung der christlichen 
Lehre gesagt werden kann. 1i Hofmanns systematische Lei-
stung anerkennt auch Thomasius. THOlVIASIUS, Dogmatik, 111, 
1, S. 145. Den Paragraphen über das Sühneverständnis 
schließt Thomasius mit einer Auseinandersetzung mit Hof-
mann ab. a.a.O., S. 144 - 151. 
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bestehe wie so oft bei abweichenden Auffassungen innerhalb 
des Erlanger Kreises nur in der Akzentuierung. Während für 
Thomasius die Menschwerdung die conditio sine qua non für 
die eigentlich versöhnende Satisfaktion Christi ist, folgt 
für Hofmann die SÜhneleistung Christi notwendig aus der An-
nahme menschlicher Lebensgestalt. Die theologische Relevanz 
auch nur verschiedener Gewichtung soll jedoch nicht unter-
schätzt werden. Tatsächlich wurde Hofmanns Versöhnungs lehre 
als ein Gebrauch der wissenschaftlichen Freiheit empfunden, 
der an die Substanz der gemeinsamen Lehre rühre 260). Dennoch 
blieb bei der Auseinandersetzung die Anerkenntnis der fun-
damentalen Gemeinschaft, auf demselben theologischen Prinzip 
zu stehen, stets unangefochten 261). Wir können hier fest-
stellen, daß bei beiden Theologen die typischen Merkmale 
ihrer Christologie ein gemeinsames Zentrum haben und daß diesE:! 
bei Hofmann eine deutlichere Ausprägung erfahren, wie ins-
besondere die systematisch strengere Konzentration auf die 
Menschwerdung erkennen läßt 262) 
Außer dem erwähnten praktisch-kirchlichen Interesse an der 
Christologie und dem Gewicht, das die Christologie im syste-
matischen Konzept dieses eigentümlichen Lehrtypus erhält, 
läßt sich das Interesse an der Christologie unmittelbar aus 
denl Selbstverständnis der konfessionellen Bewegung ableiten. 
Die Christologie ist das Kontinuum der gesamten Bekenntnis-
bildung in der Kirche 263). Eine Kirche, die ihre Einheit im 
260) Vgl. HARNACK, Nachwort, S. lLi2 ff., S. lLi6. 
261) Vgl. THOMASIUS, Versöhnung, S. 111 u. S. 109 ff. Vgl. 
auch HOFMANN, Schutzschriften, I, S. 1. 
262) HOFMANN, Schutzschriften , 11, S. 106: llWie ich das Ge-
heimnis unserer Versöhnung fasse, ergibt sich sein Ver-
ständnis aus dem der Menschwerdung unseres Versöhners: 
denn die Geschichte, deren Ergebnis unsere Versöhnung 
ist, was ist sie anders als der Vollzug desjenigen Ver-
hältnisses zu Gott dem Vater, in welches der Sohn mit sei-
ner Menschwerdung eingetreten ist?!! Vgl. BEK, Menschwer-
dung, S. 277 - 279. 
263) V~l. THOIIIlASIUS, Dogmatik, 11, S. 48: "Was die lutherische 
Klrche als Resultat ihrer Ge samt anschauung symbolisch auf-
gestellt hat, ist daher nichts anders als das eine alte 
Bekenntniß der Christenheit, ... Es hat etwas Erhebendes, 
dieses ein s tim m i gen Zeugnisses versichert 
zu sein. 1l Vgl. HOFMANN, Schutzschriften, II, S. 15. 
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Gesamtbekenntnis der Christenheit begründet sieht, kann nicht 
umhin, die zentrale Kohärenz der Lehrentwicklung an der 
Ch . t I . . 264 ) 11' • •• rlS 0 ogle zu erwelsen • Dle alte Klrche hat dle eln-
zeInen Momente dieses Bekenntnisses aus dem Grunde ihres Glau-
bens herausgebildet und symbolisch festgestellt. Die lutheri-
sche Kirche hat sie auf's neue durchgearbeitet und zur rech-
ten Einheit zusammengefaßt .•• Jedenfalls ist es ... die Auf-
gabe der Theologie, die Christologie stets auf's neue zu 
reproduzieren ... 11 265). So begründet Thomasius seine Ab-
sicht, eine Dogmatik vom Zentrum der Christologie aus zu er-
arbeiten. Ähnliche Äußerungen findet man bei den konfessio-
nellen Theologen häufig. 
Nun ist aber das Einheitsbewußtsein der Kirche nicht allein 
durch das F'esthalten am Bestand der in den Symbolen und Be-
kenntnisschriften definierten Lehre, der IIBekenntnissubstanz Il266 ), 
gewährleistet. Auch die Orientierung von Theologie und Kirche 
an der formalen Autorität der symbolischen Schriften begrün-
det nicht hinreichend die Einheit der Kirche und die Iden-
tität des Glaubens 267}. Bekenntnisformulierungen und Bekennt-
nisschriften sind Ausdruck des jeweiligen Gemeindeglaubens 268). 
Der Sinn und Inhalt der Bekenntnisüberlieferung, das Bekennen 
und IVIitbekennen des Glaubens, stellt sich zu allen Zeiten dar 
264) Vgl. THOMASIUS, Versöhnung, S. 111; HARLESS, Vorwort, 
ZPK, I, 1838, S. 7. 
265) THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 3. 
266) Zur Untepscheidung von Bekenntnis und Bekenntnissubstanz 
vgl. THOMASIUS, Versöhnung, S. 2 ff. 
267) Vgl. Abgrenzung des Bekenntnisses von der Bekenntnis-
schrift bei THOMASIUS, Bekenntnis, S. 228. Vgl. dazu 
auch PRENTER, Bekenntnistexte, S. 194 ff. 
268) THOMASIUS, Versöhnung, S. 2 f. Es darf freilich nicht 
übersehen werden, daß das von der Kirche überlieferte 
Bekenntnis (das heißt zugleich das, was sie tatkräftig 
und laut bekennt, aber auch das, was sie als ihr Bekennt-
nis im Gegensatz zu anderen Konfessionen definiert und 
autorisiert hat) auch der Grund des Glaubens ist, aus 
welchem dieser unvergänglichen Trost gewinnt und das 
die ganze Wahrheit enthält. Das Bekenntnis hat auch die 
Funktion, die bei Luther das äußere Wort hat. THOMASIUS, 
Predigten, 11, S. 790; S. 794 f. 
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als aktuelles und konkretes Sich-Bekennen zu Christus. Das 
11 B e k e n n t n i s z u dem, der g e s t ern 
und heu t e und i n E w l g k e i t der s e 1 -
bei s t , Jesus Christus ll 269) macht die Einheit des 
Glaubensbewußtseins und die tatsächliche Kontinuität der 
Kirche aus. Diesen Gedanken breitet Thomasius in einer Pre-
digt zum Reformationsfest 1851 aus. Im Bekenntnis zu Jesus 
Christus weiß die Kirche sich mit den Vätern des alten Bun-
des, den Propheten wnd Aposteln, den Vätern und Märtyrern 
der alten Kirche und mit den Stiftern und Vätern der reforma-
torischen Kirche eins. "Daß Jesus Christus der Herr sei ... 
das ist vom Anfang an die Summa ihres Glaubens 11 270) 
Die Kirche ist die "lebendige Zeugin der Ehre Jesu Christi" 271) 
Diese scheinbar selbstverständliche Wesensbestimmung der Kir-
che enthält zentrale christologische Aussagen, die aufgrund 
ihrer Problematik unmittelbar das Interesse an der Christolo-
gie auslösen müssen. Dieses Verständnis der Kirche setzt vor-
aus, daß Christus derselbe ist, der sein Leben dahingegeben 
hat, der nach seinem Tode in der Herrlichkeit des Vaters 
lebt, der das Haupt seiner Gemeinde ist und der die Quelle 
alles Lichtes und Lebens, aller Wahrheit und Gnade ist bis 
auf den Anfang des Christentums, ja bis auf den Anfang der 
Zeiten zurück 272). Das entschiedene Interesse an der Christo-
logie ist unmittelbar durch das kirchliche Selbstverständnis 
bedingt. Wir haben festgestellt, daß auch das besondere Inter-
esse an der Inkarnations- und an der Versöhnungs lehre aus 
dem Bewußtsein hervorgeht, die Identität Christi in seinem 
geschichtlichen, vorgeschichtlichen und übergeschichtlichen 
Werk verständlich machen zu müssen, und zwar in ihrer Ent-
sprechung zur Einheit der Kirche, die zugleich christolo-
gisch zu begründen ist. 
269) THOMASIUS, Predigten, II, S. 789; vgl. S. 793. 
270) Ebenda, S. 791. 
271) Ebenda, S. 790. 
272) Ebenda, S. 790 f. 
- 149 -
Einheit und Kontinuität der Kirche werden vor dem Hinter-
grund eines ausgesprochenen Geschichtsbewußtseins theolo-
gisch reflektiert. Wird doch die Einheit gerade deshalb zum 
Problem, weil die Kirche erst auf dem Wege ist, in einem 
wechselvollen geschichtlichen Prozeß eine Veränderungen und 
Reformen einschließende Entwicklung zu durchlaufen, in der 
sich ihr Werden vollzieht. Wenn man von der Kirche erwartet, 
daß sie zum Fortschritt und zu freier Bewegung auf die Zu-
kunft hin fähig sei, daß sie alte Formen aufgeben und Neues 
gestalten könne, dann ergibt sich die Frage, worin ihr Zu-
sammenhalt über die Generationen und Epochen hinweg bestehe. 
Es lag den Theologen der konfessionellen Bewegung, die sich 
durchaus als modern, aufgeschlossen und zeitgemäß einschätz-
ten, sehr viel daran, daß sie mit Luther, den Vätern und 
Aposteln derselben Kirche angehörten 273). Die gegenwärtige 
Kirche sollte kein von dem alten Lebensbaum abgerissener 
Zweig sein, sondern "die lebendige Fortsetzung der Einen 
alten Kirche" 274). Dieser gemeinsame Lebensgrund der gesam-
ten Kirche, der ihr das Bewußtsein schenkt, einer solchen 
Gemeinschaft anzugehören, die geschichtlich bewährt ist und 
die Jahrtausende umfaßt, ist Jesus Christus 275). Jesus 
Christus ist jedoch nach der Auffassung dieser Theologen nicht 
eine zu allen Zeiten in der Kirche in gleicher Weise verehrte 
mythische Gestalt. Seine Erscheinung in der Welt gilt als 
eine geschichtliche und die Weltgeschichte verändernde Tat-
sache 276). Sie ist hineingestellt "in die Mitte der Zeiten" 
der Mittelpunkt der gesamten Heilsgeschichte. Ihre geschicht-
liche Tragweite beruht darauf, daß sie die Versöhnung der 
Menschheit mit Gott vermittelt. Die Versöhnung aber soll das 
------
273) Vgl. Anm. 490. Für den Willen zum Fortschritt vgl. 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 285 f. 
274) THOMASIUS, Predigten, 11, S. 792. 
275) Ebenda, S. 791 ff. 
276) THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 1. F'AUT erklärt in einsei-
tiger überzeichnung das Interesse der lutherischen Theo-
logen im 19. Jahrhundert an der Kenosislehre allein aus 
dem "Bedürfnis, der menschlich-geschichtlichen Erschei-
nung Jesu gerecht zu werden. II Christologie, S. 7. 
THOMASIUS, Dogmatik, I, S. 1. Vgl. dazu BEK, J'vlenschwer-
dung, S . 262. 
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Mittel zur vollständigen Erfüllung des Gotteswillens über 
die Menschheit und über die Welt sein. Ihr Ziel ist die Er-
lösung der Welt und damit die Vollendung der Schöpfung. "So 
kommt seiner Erscheinung in der Welt eine Bedeutung wie 
keiner anderen Thatsache zu: sie ist im eminentesten Sinne 
das Centrum der Welt- und Heilsgeschichte" 277). Solche Ver-
klammerungen der Welt- und Heilsgeschichte sowie die Über-
zeugung von der weltgeschichtlichen Relevanz des christli-
chen Glaubens und Lebens, begründen das geschichtliche Sen-
dungsbewußtsein der Kirche. Hier soll der Hinweis genügen, 
daß auch das Bewußtsein von der weltgeschichtlichen Bedeu-
tung des Heilsgeschehens, das die Kirche gründet und durch 
sie der Welt vermittelt wird, ebenso wie das Bewußtsein von 
der Funktion und Verantwortung der Kirche für die Vervoll-
kommnung der Menschheit gemäß dem Ziel der Schöpfung un-
mittelbar das Interesse an der Christologie hervorruft. Kirch-
liches Geschichtsbewußtsein, das sich von der geschichtlichen 
Erscheinung Christi und deren Wirkung herleitet, bedarf der 
christologischen Deutung und Begründung. Auch in diesem Zu-
sammenhang steht die Menschwerdung im Vordergrund und neben 
ihr die Versöhnung. 
Schließlich sei noch auf die mehrfach hervorgehobene Ver-
quickung von Christologie und Ekklesiologie hingewiesen. 
Auch sie macht verständlich, daß aus dem ekklesiologischen 
Selbstverständnis der konfessionellen Bewegung unmittelbar 
das Interesse an der Christologie entsteht. Man kann auch 
umgekehrt die Christologie immer wieder als implizite Ekkle-
siologie entlarven 27 8 ). Dieser Zusammenhang erklärt sich aus 
dem Grundgedanken, den wieder Hofmann mit besonderer Sorgfalt 
herausarbeitet, daß das Christentum der Tatbestand eines 
gegenwärtigen Verhältnisses zwischen Gott und den Menschen 
ist, "das seine immer gleiche weil ewige Wirklichkeit in 
der Person Christi Jesu hat" 279). Die Gemeinschaft, in der 
277) 
278) 
279) 
THOMASIUS, Dogmatik, 11, S. 2 f. 
V gl. o. S. A ,11 H. 
HOFMANN, Encyklopädie, S. 10 f. Vgl. den Auszug aus 
Hofmanns Kolleg über die Prinzipienlehre der Dogmatik 
im Sommer 1842, WAPLER, Hofmann, Anhang, S. 379 ff. 
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Christus dieses Verhältnis durch seine mittelbare Selbstbe-
tätigung wirksam werden läßt, ist die christliche Kirche. 
Auch aus diesem Grunde muß das Interesse an der Christologie 
darauf gerichtet sein, in welcher Weise dieses Verhältnis zwi-
schen Gott und Menschheit in der Person Jesu Christi zustande-
gekommen ist und aufgrund welcher Vorgänge den Menschen dieses 
Verhältnis zu Gott vermittelt wird. Beide Zentralfragen werden 
beantwortet durch die Inkarnations- und die Versöhnungslehre. 
Es ist deshalb verständlich, mit welcher Akribie und mit wel-
chem Eifer die Theologen um die Einzelheiten der Menschwerdung 
Christi und der Versöhnungslehre gerungen und gestritten haben. 
Sind doch diese Momente der Christologie unmittelbar relevant 
für das Verständnis der Kirche und ihrer Aufgaben. "Aber ist 
die Kirche die in der Welt vorhandene Wirklichkeit des in 
Jesu gegebenen Verhältnisses Gottes zur Menschheit, so ist sie 
dies in ihrer sinnlichen Wahrnehmbarkeit und letzteres (!) da-
zu bestimmt, desselben Bethätigung an dem Einzelnen zu ver-
mitteln ll 280) 
Die Konzentration auf die Christologie ermöglicht es, die we-
sentlichen Motive der konfessionellen Theologie zu integrieren: 
Das Erwachen kirchlicher Frömmigkeit begleitet von einem aus-
gesprochenen kirchlichen Selbstbewußtsein läßt sich im Rahmen 
der Christologie mit dem Anspruch einer menschheitsgeSChicht-
lichen Sendung vermitteln. Die Kontinuität des Bekenntnisses 
und die programmatische Fortbildung der reformatorisch-luthe-
rischen Theologie haben in der Christologie eine Basis, die es 
erleichtert, das Wesentliche zu erhalten und sich zugleich 
zeitgemäßen Ausdrucksformen zur Vermeidung orthodoxer Repristi-
nation nicht zu verschließen. In der Christologie konnte auch 
die Einheit von biblischem Zeugnis und dogmatischer Überliefe-
rung gefunden werden. Wollte man die zeitgenössische theolo-
gische Diskussion aufnehmen und zugleich Kriterien der Abgren-
. .. Ch' t I' 281) D zung flnden, so bot slch dazu dle rlS 0 ogle an . er 
Konflikt zwischen dem Interesse an der Geschichte sowie der 
geschichtlichen Forschung und der Bewahrung der Bibel als 
Grundlage der Gemeindefrömmigkeit mußte auf dem Gebiet der 
280) HOFMANN, Encyclopädie, S. 11 Anm. 
281) Vgl. THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 18~5, S. 3 f. 
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Christologie ausgetragen werden. Das lebhafte ßmpfinden für 
die geschichtliche Wandelbarkeit der Kirche und die Dominanz 
der Vorstellung, daß Lebenskraft sich nur in organischer Ein-
heit erhält, konnten einen Aus ich im Rückgang zur Christo-
logie finden. Das zwiespältige Bewußtsein, Bürger einer sich 
entscheidend verändernden Welt zu sein und zugleich einer ge-
schichtlich bedingten und durch Vergangenheit bewährten Kir-
che anzugehören, drängte zu einer Bewältigung von der Mitte 
her, als Welt- und HeilsgeschiChte in der Erscheinung Christi 
synchron wurden. 
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4. Das Wort Gottes als formales Prinzip der Kirche 
Zwei Wochen nach dem programmatischen Vorwort erscheint am 
15. Juli 1838 im zweiten Heft der Zeitschrift für Protestan-
tismus und Kirche ein Artikel mit dem Thema "Das Wort und 
die Kirche" 1). Er wird mit einer Serie unter demselben Titel 
in den vier ersten Jahrgängen fortgesetzt. Man darf wohl er-
warten, daß die erste theologische Abhandlung in der neu ge-
gründeten Zeitschrift Aufschluß über das Selbstverständnis 
der konfessionellen Bewegung und einen Einblick in die Grund-
lagen ihrer Theologie gewährt. Sie zählt auch im Kreis der 
Erlanger Theologen zu den aufbauenden und grundlegenden Ar-
tikeln der ersten Zeit 2). Die Erwartung wird durch die Ex-
position des Themas bestätigt. "Die Frage nach dem Verhältnis 
des Wortes Gottes zur Kirche ... ist die nach ihrem Prinzip" 3). 
Dieses "Fundament" 4) wird näher bestimmt als das formale Prin-
zip 5) im Unterschied zu dem positiven Lebensprinzip der Kir-
che, dem Glauben an die freie Gnade Gottes in Christo. Daß die 
Kirche das in ihr entstandene geistliche Leben nicht ihrer 
eigenen Kraft und Spontaneität verdankt, nötigt sie, nach der 
Quelle ihres Glaubens zu fragen. Die Quelle findet sie in der 
"Rede des Herrn" 6); durch sein Wort weiß sie die Wirkungen 
des heiligen Geistes vermittelt. Das Bewußtsein, wiedergeboren 
zu sein aus dem lebendigen Worte Gottes, ist gleichsam die Kon-
kretion des Glaubens an die durch Christi Gnade gewährte Le-
bensgemeinschaft mit Gott. Insofern ist das formale Prinzip 
die "notwendige Folge" des protestantischen Lebensprinzips, 
des Hauptstücks "im christlichen Wesen" 7). 
Theologie des Wortes Gottes wird hier primär nicht verstanden 
als Frage nach dem Gegenstand der Theologie oder nach dem 
Grund der individuellen Glaubensentscheidung, sondern als 
1) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 13 ff. 
2) Vgl. Anm. 10 
3) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 13. 
Vgl. HARLESS, Encyklopädie, S. 123 
4) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 13 
5) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 16 f. 
Vgl. HARNACK, Kanon, S. 7 
6) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 17 
7) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 16 f. 
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Frage der Kirche nach ihrem Wesen. Eine Kirche versucht ihr 
Selbstverständnis, eine durch Christi Gnade geschaffene Ge-
meinschaft zu sein, formal zu begründen. Deshalb ist die the-
matische Zuordnung der Begriffe "Wort" und "Kirche" als prä-
zise Bestimmung der Fragestellung zu beachten. Die Kirche der 
freien Gnade Christi definiert sich selbst als Kirche aus 
dem Wort Gottes. Die Unterwerfung unter das Wort Gottes ist 
der 11 innerste Seelenzug" des Protestantismus 8). 
Diesen programmatischen Einstieg und die Valenz der bedacht 
formulierten Fragestellung hat Fagerberg nicht beachtet. Er 
zitiert die Aufsatzserie ausführlich 9). Ihren Zweck mißver-
steht er jedoch, wenn er annimmt, sie sei "als Antwort auf 
Möhlers Symbolik gedacht" 10). Infolgedessen interpretiert 
er die hier zu erörternden Darlegungen unter dem Gesichtspunkt 
der Notwendigkeit des Bekenntnisses als Grundlage für die 
sich zur Kirche konstituierende Glaubensgemeinschaft 11). 
Das führt zu einer dem Selbstverständnis der konfessionellen 
Bewegung, jedenfalls des Erlanger Theologenkreises, nicht ent-
sprechenden einseitigen Akzentuierung. Diese Verengung des 
Relevanzschemas verleitet dazu, Bausteine für die Konstruktion 
eines restaurativen Konfessionalismus zusammenzutragen, der 
durch die Begriffe "Bekenntnis", 11 Amt", "Kirche ll gemeinhin 
8) STAHL, Protestantismus, S. 8. Vgl. LEHRE, ZPK, 43, 1862, 
S. 173 f. 
9) FAGERBERG stellt ausdrücklich fest, daß er oft auf diese 
Artikelserie zurückgegriffen habe. FAGERBERG, Bekenntnis, 
S. 173. 
10) FAGERBERG, Bekenntnis, S. 173. Die Artikel "Das Wort und 
die Kirche" werden von Angehörigen des Erlanger Kreises 
gerade nicht zu den polemischen, sondern zu denen "auf-
bauender und grundlegender Art" gezählt. So HOFMANN, 
GeSChiChte, ZPK, 46, 1863, S. 17 
11) FAGERBERG, Bekenntnis, vgl. besonders S. 164 ff.; S. 183 ff. 
Daß der Zusammenhang zwischen Kirche und Bekenntnis von 
Fagerberg richtig beobachtet wird, bestätigt ein Rückblick 
auf die Geschichte des Erlanger Kreises aus der Feder ei-
nes seiner Mitglieder. Mag diese Beziehung ausreichen, um. 
die kirchenpolitische Position zu umreißen, so genügt sie 
doch nicht für den Nachweis ihrer theologischen Begründung 
und der dazu aufgewendeten Gedankenverknüpfungen. 
Vgl. HOFMANN, Geschichte, ZPK, 46, 1863, S. 28 im Verhält-
nis zu S. 22 
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bezeichnet wird. Fagerberg geht von einer späteren ausgepräg-
teren Form konfessioneller Theologie aus, um deren Voraus-
setzungen und Vorstufen aufzuspüren. Er untersucht "die deut-
schen Vorbilder der lundensischen Theologie" 12). Seine ver-
dienstvolle Analyse der Bekenntnisauffassung und die Abgren-
zung des konfessionellen Traditionsverständnisses gegenüber 
der zeitgenössischen katholischen Theologie 13) kann hier 
vorausgesetzt, auf eine ausführliche Wiederholung verzichtet 
werden. 
Das Verhältnis des Wortes Gottes zur Kirche wird für die kon-
fessionelle Bewegung zum fundamentalen theologischen Problem, 
weil die göttliche Dignität des Wortes in der Kirche, die von 
der rationalistischen Bibel- und Mythenkritik affiziert wor-
den war, nicht mehr als selbstverständlich anerkannte Wahrheit 
galt 14). Diese Ausgeburt des Unglaubens schien die Existenz 
der Kirche zu gefährden 15). Die Kluft zwischen dem Dogma von 
der Inspiration des Schriftganzen und der Kritik seiner ein-
zelnen Bestandteile war nicht länger zu ertragen 16). 
Wir haben schon erwähnt, daß die Erlanger Theologen das spe-
zifisch protestantische Selbstverständnis der Kirche, in der 
"Rechtfertigung aus Gnaden durch den Glauben" das Prinzip 
ihres Lebens zu erkennen, durch die Theologie des Wortes zu 
konkretisieren suchen 17). Die Gläubigen "haben keine unmit-
telbare, göttliche Erleuchtung, keine magische Einwirkung von 
Oben an sich erfahren, sondern aus dem Wort hat der Geist des 
12) FAGERBERG, Bekenntnis, S. VII 
13) Ebenda, S. 173 ff. 
14) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 13 ff. Vgl. HOFMANN, 
Schutzschriften IV, S. 27. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 
1842, S. 133 f. 
15) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 14 f. 
16) HOFMANN, Entstehungsgeschichte, ZPK, 28, 1854, S. 85. 
Vgl. dazu die dem Geschichtsbewußtsein der Erlanger ent-
sprechende Neufassung der Inspirationslehre, die Hofmann 
beispielhaft entwickelt, indern er den gemeinsamen Grund 
dogmatischer und historischer Aussagen durch ihre Beziehung 
auf die "Entstehungsgeschichte" der Schrift zu zeigen sucht. 
Kap. II,l(S. '2'T.!f ff. Vgl. auch LEHRE, ZPK, 43, 1862, 
S. 175 ff. 
17) Vgl. THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 16 ff. und S. 81 ff. 
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Herrn zu ihnen geredet IT 18). Das war der Inbegriff des 
überkommenen lutherischen Glaubens. Demgegenüber erschien 
die rationalistische Auflösung der Worttheologie ebenso wie 
die katholische als Rückfall in einen vorreformatorischen 
SUbjektivismus, in dessen Folge sieh auch die Zerrüttung des 
Glaubens an die Rechtfertigung extra~einstellen mußte 19). 
In den vorhergehenden Kapiteln wurde mehrfach dargelegt, daß 
die mittelbare Wirkung Gottes als seine Bindung an die ge-
schichtliche Offenbarung in Christus verstanden wird 20). 
Das Wort, durch welches Gott seinen Geist vermittelt, ist im 
Rahmen dieser Anschauung das Zeugnis von dieser heiligen Ge-
stalt, die "vom Glanze göttlicher Herrlichkeit umflossen über 
die Erde wandelt" 21). Es ist das Wort des erhöhten Christus 
durch seine Apostel" von dem die Kirche ihren geschichtlichen 
Anfang nahm und in dem sie fortgesetzt Regel und Richtschnur 
ihres Lebens findet. Es ist kurz die apostolische Überliefe-
rung, die in der heiligen Schrift niedergelegt ist 22). Durch 
die Dominanz geschichtlichen Denkens und eines geschichtsthe-
ologischen Offenbarungsverständnisses gestaltet sich das Prin-
zip der Ausrichtung auf das Wort als radikales Externum 
menschlicher Bewußtseinsproduktivität zum SChriftprinzip. Vor.: 
dem derart konditionierten Schriftprinzip aus ergeben sich 
natürlich Abgrenzungen und Entsprechungen gerade im Verhält-
nis zu Möhlers Traditionsverständnis 23) 
18) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, s. 17 
19) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 77 ff. über den Zu-
sammenhang von Rechtfertigungslehre und SChriftprinzip 
vgl. ebda. S. 16 ff. Zum Vorwurf des SUbjektivismus ge-
genüber dem Rationalismus und dem Katholizismus vgl. 
ZPK, I, 1838, S. 14; ZPK, II, 1839, S. 102; S. 109. 
ZPK, IV, 1840, S. 74 ff. 
20) Vgl. 0 . KapT,Z, S.3hf, \-(ar'" . 1.\3 ,SAOS'-lJf.Vg 1. auch HECKEL, Harleß, 
S. 155 f. 
21) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 16 
22) Ebenda, S. 13. Vgl. HeckeI, Harleß, S. 164: "Das aposto-
lische Wort ist die fortgesetzte Inkarnation Christi." 
23) Vgl. FAGERBERG, Bekenntnis, S. 173 ff. THOMASIUS, Wort, 
ZPK, I, 1838, s. 76 ff; ZPK, II, 1839, S. 97 ff.; S. 104; 
S. 117 ff. 
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Diese Denkrichtung wird bestärkt durch die Tatsache, daß 
die Worttheologie infolge der orthodoxen Lehrbildung in der 
lutherischen überlieferung der Lehre von der Inspiration der 
Schrift eingefügt war 24). Die Inspirationslehre war aber 
durch die rationalistische Kritik so sehr erschüttert, daß 
nicht nur "die Göttlichkeit der h. Schriften ... sondern ... 
auch die geschichtliche Glaubwürdigkeit des größern Theiles 
derselben ••• n 25) abgetan erschien. Da auch die konfessio-
nellen Theologen sich der wissenschaftlichen Argumentation 
nicht entziehen konnten und wollten, war eine Repristination 
der orthodoxen Inspirationslehre ausgeschlossen. Trotzdem 
nehmen sie bei ihrer Beweisführung immer wieder zu bewährten 
Argumenten von Johann Gerhard und Martin Chemnitz Zuflucht 
und lassen ihre Gedanken von deren Vorstellungen einfärben 26). 
Wenn aber die Kirche ihr Selbstverständnis als ein außerhalb 
ihrer selbst kontingent begründetes Werk Gottes durch den 
heiligen Geist um den Preis ihrer Identität mit der eigenen 
Geschichte nicht aufgeben wollte, mußte ihr die Verhältnis-
bestimmung der Kirche zu dem sie begründenden Wort Gottes 
als die erste und wichtigste theologische Aufgabe erscheinen, 
Die Aufgabe war präzisiert durch das Erfordernis, einen der 
Inkarnationschrist6logie entsprechenden Ausdruck für die leib-
hafte Gestalt des heiligen Geistes im Wort zu finden 27) 
24) Das bestätigt HOFMANN, Schriftbeweis, II, 2, S. 150. 
Vgl. LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 175 
25) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 14. 
Vgl. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 133 
26) Vgl. THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 285. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 18 f.; S. 79 f.; 
S. 81. ZPK, II, 1839, S. 119; S. 122. ZPK, IV, 1840, 
S. 74; s. 76; S. 78. APHORISMEN, ZPK, 18, 1849, S. 29 ff. 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 208 f., wo neben Ger-
hard auch Quenstedt erwähnt wird. 
27) Vgl. THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 17: Das "Wort 
des Herrn ••• ist nichts anderes .•• als der Leib, 
darinnen er (sein Geist] wohnt (analog dem Verhältnis 
der göttlichen und menschlichen Natur in Christo), als 
das Organ, das er erfüllt und aus dem er wirkt". 
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Als Urform des Wortes wird die Predigt der Propheten und 
Apostel angesehen, in der sie von Christus zeugen 28). Im 
Geist der Apostel wird das von Christus selbst verkündigte 
Wort verklärt und reproduziert 29). Ihnen offenbarte der 
dreieinige Gott durch das Medium des heiligen Geistes den 
"in Christo realisierten Ratschluß der Erlösung" 30 ). Ihr 
Zeugnis war nach Inhalt und Form "Gottes eigenes, heiliges, 
wahrhaftiges Wort ... und mithin in jeder Beziehung infalli-
bel" 31 ). In dieser Gestalt war das Wort das die Kirche grün-
dende Stiftungsgeschehen 32 ). 
In der von den Aposteln gestifteten Kirche "existierte" das 
Wort eine Zeitlang als mündliche überlieferung (Tradition) 3~». 
Diese drohte in den tfunheiligen Händen" von Menschen ver-
fä.lscht und entstellt zu werden 34). Sie bedurfte der schrift-
lichen Feststellung. Die Aufzeichnung der überlieferung ist 
die grundlegende antihäretische Entscheidung der Kirche. Für 
die Auswahl der wahren überlieferung werden zwiespältige Kri-· 
terien genannt. Man verweist auf den heiligen Geist, "der 
in ihnen wohnte" 35). Wie aber soll der heilige Geist eine 
Entscheidungshilfe gewähren, wenn er selbst durch das Wort, 
das in vielfältigen Abschattungen von Wahrheit überliefert 
28) 
29) 
30) 
31) 
32) 
33) 
34) 
35 ) 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, s. 73. Vgl. HARNACK, Kanon, 
S. 9 
THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 416 f. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 73 
Ebenda, S. 73; THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 417. 
HARNACK, Kanon, S. 24 ff. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 73; vgl. dazu S. 13; 
S. 15. THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 418. Vgl. HOFMANN;, 
Schriftbeweis, II, 2, S. 98 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S~ 73. 
Ebenda, S. 74. Vgl. LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 174: 
Die Autorität und Norm der Lehre kann nicht die Kirche 
sein, sie ist zu sehr ein Erzeugnis der irrtumsvollen 
menschlichen Entwicklung. "Man muß von der Kirche aus 
einen Schritt weiter rückwärts tun - zum Worte Gottes 
in der h eil i gen S ehr i f t " 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 74. 
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ist, vermittelt wird? Ein wirksames Kriterium hofft man in 
der Geschichte zu finden. Hat doch schon Lukas durch einen 
Bericht über die evangelische Geschichte den gewissen Grund 
für die Lehre zu finden getrachtet 36). Das ursprüngliche 
Zeugnis ist die authentische Gestalt des Wortes, noch "von 
keinerlei Beimischung des menschlichen Verderbens berührt n 
Der übergang von der Verkündigung Christi zur Predigt der 
Apostel, in der die gesamten ftTatsachen der Welterlösung 
und Weltversöhnung ••• ins Wort gefaßt" 38) sind, und weiter 
zur urkundlich fixierten kirchlichen überlieferung ist für 
das Verständnis der konfessionellen Theologie so charakteri-
stisch, daß eine genauere Betrachtung auf dem Hintergrund 
des vorausgesetzten Geschichtsverständnisses gerechtfertigt 
ist. Die Kirche ist einst gestiftet worden durch kontingente 
Rede, durch gepredigtes Wort oder genauer dadurch, daß der 
heilige Geist Zeugen zur Wortverkündigung erleuchtete. Mit 
dem "Sprachwunder" von Pfingsten sind Kirche und Wortver-
kündigung zugleich ins Dasein getreten 39). "Indem" die 
Apostel predigen, ist die Kirche entstanden 40). Dabei wird 
eine Priorität des Wortes insofern behauptet, als die kir-
chenstiftende und -erhaltende Wirksamkeit Christi an das 
Mittel des Wortes gebunden ist 41). Ferner ist das Wort das 
Mittel zur Selbstdarstellung des sich bezeugenden Glaubens 42). 
36 ) 
37 ) 
38) 
39 ) 
40) 
41) 
42) 
Vgl. HOFMANN, Geschichtswerk, ZPK, 59, 1870, S. 341 ff. 
u. S. 362 f. Obgleich der christliche Geschichtsschreiber 
nicht außerhalb der Geschichte steht, die er erzählt, 
vergewissert sie ihn doch der Tatsachen, auf denen die 
Wahrheit seines Daseins ruht. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 74. Vgl. HARNACK, Ge-
meindegottesdienst, S. XXVIII ff. HARNACK, Kanon, 
S. 13 ff. u. S. 17. 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 417. 
HARNACK, Kirche, §§ 9 ff., S. 16 ff. Vgl. besonders § 80, 
s. 40. Vgl. auch THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 117. 
Vgl. besonders HARNACK, Kirche, §§ 8; 12; 13, S. 15 ff. 
Vgl. auch HARNACK, Kanon, S. 10. 
HARNACK, Kirche, §§ 14 u. 15, S. 17. 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 415 ff. HARNACK, Kirche, 
§ 24, S. 20. 
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Die apostolische Predigt ist also zugleich Existenzgrund 
der Kirche, so daß die Kirche ihr Produkt ist, und Objekti-
vation ihres Glaubensbewußtseins, so daß die Kirche das Or-
gan ihrer Mitteilung ist. Die sich ihrer selbst bewußt wer-
dende Kirche entdeckt in der apostolischen Predigt die ihrem 
Glaubensbewußtsein entsprechende sprachliche Objektivation. 
Die Predigt wird von ihr zum "Ausdruck ll des im Herzen zur 
Reife kommenden Glaubens objektiviert, zur verbalen Selbst-
darstellung ihres Geisteslebens, die sie ebensowenig aus der 
Tiefe des menschlichen Geistes geschöpft und selbst erdacht 
hat wie das Glaubensbewußtsein selbst 43). Sie ist also eine 
dem ursprünglichen Glaubensbewußtsein spontan beigegebene 
adäquate objektive Rechtfertigung, Begründung und Norm. In 
der Gestalt der verbalen Objektivation wird das Geistesleben 
der Kirche über den individuellen Augenblick hinaus mitteil-
bar, indem dessen Selbstdarstellung weitergesagt wird 44). 
Indem die Kirche angesichts der Notwendigkeit geschichtlicher 
Fortentwicklung ihre wesentliche Beschaffenheit, Stiftung 
apostolischer Predigt zu sein, zu bewahren sucht, gerinnt ihr 
jenes Stiftungsgeschehen zu einem ihr übergebenen verbalen 
Vermächtnis, das sie um ihrer Integrität willen unversehrt 
zu erhalten hat. Die apostolische Verkündigung erscheint ihr 
als historisch vorhandener und tradierbarer Besitz, so daß 
mit Beziehung auf eine altkirchliche Lehrauffassung die Glau-
bensregel als Inbegriff der apostolischen Verkündigung 
(Kerygma) gilt 45). In der Kirche "existiert" das Wort von 
Anfang an als überlieferung. Die "Vermächtnisse" Christi, 
sein Zeugnis, seine Verheißungen 
das apostolische Vermächtnis mit 
gang von der göttlichen Rede zur 
und Stiftungen, werden in 
46) .. aufgenommen . Der Uber-
kirchlichen überlieferung 
wird in der Selbstverständlichkeit der historisierenden Per-
spektive bedenkenlos vollzogen. 
43) THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, s. 417. 
44) Ebenda, S. 415 f. 
45) THOl\lASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 114. HARNACK, Kanon, 
S. 10 f. 
46) HARNACK, Kirche, §§ 8; 12 u. 16, S. 15 ff. Vgl. THOMASIUS, 
Dogmatik, II1, 1, s. 416 f. 
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Die Beschreibung der Wechselbeziehung zwischen Wort und Glau-
be dient nicht der Verständigung über den Charakter des in-
dividuellen Glaubens. Ganz offensichtlich werden hier die 
Bildungsgesetze der stetig werdenden Kirche an ihrem Ur-
sprung dargestellt. Die Urkirche ist nicht nur der Anfang, 
sondern auch das Urbild aller späteren Phasen der kirchli-
chen Entwicklung 47). In ihr wird der Kirche aller Zeiten 
der Prototypus für alle ihre Lebenstätigkeiten und die Wir-
kungsweise des heiligen Geistes vorgezeichnet 48). Die Ent-
wicklungsgeschichte der Kirche ist wesentlich bedingt durch 
das Wechselverhältnis von objektiven Bezeugungen des Geistes 
in Schrift und Tradition und seiner Selbstbezeugung in gläu-
biger Subjektivität 49). Das organische Zusammenwirken dieser 
Momente sichert den Fortbestand der Kirche und die Erhaltung 
ihrer Wahrheit, ermöglicht aber zugleich auch ihre Weiterent-
wicklung. Deshalb sind antihäretische EntwiCklungen der Kir-
che, durch die Überlieferung autorisiert wird, irreversibel. 
Doch wird eine gesetzliche Verbindlichkeit von Schrift und 
Tradition abgelehnt, weil sie 'leine schon vollendete ••• Ge-
staltungsweise des christlich-kirchlichen Lebens", die einer 
freien weiteren Ausbildung entbehren könnte, nicht darstel-
len 50). Ferner bildet die Kirche ihr Glaubensbewußtsein durch 
Auslegung von Schrift und überlieferung fort. Was dadurch an 
kirchlicher Lehre entsteht, darf dem Schriftwort nicht aus-
drücklich widersprechen und soll im geschichtlichen Zusammen-
hang der organischen EntwiCklung der Kirche stehen 51) 
47) HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XXIV 
48) HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XXVIII u. S. XIV. 
Vgl. LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 117: "Im Spiegel ihres 
Werdens muß sich die gewordene Kirche stets beschau-
en, um sich selbst gleich zu bleiben, und ihre Wirk-
lichkeit mit der Wahrheit ihres Wesens in Einklang zu 
setzen." 
49) Vgl. dazu HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XIII ff. 
50) Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XXII u. 
S. XXVIII 
51) Vgl. THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 75 f. 
Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XXVI ff. 
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Denn das Wort der Schrift ist "die geschichtliche U r k u n -
d e der durch Christus wiederhergestellten Gemeinschaft zwi-
schen Gott und Menschen nach ihrer 0 b j e k t i v e n und 
sub j e k t i v e n Seite, nach ihrer heilsgeschichtlichen 
und nach ihrer (ursprünglichen) kirchengeschichtlichen Verwirk-
lichung" 52). Die Schrift ist gleichsam der abschließende Er-
trag der Offenbarungsgeschichte Christi und damit deren Ver-
mächtnis an die Kirche. Die Kirche beginnt mit der Annahme 
dieses grundlegenden Ursprungs die Ausrichtung seines Heils-
werkes für den weiteren Verlauf der Geschichte zu übernehmen 53) 
Die "Herstellung der neutestamentlichen Schrift gehört selbst 
noch zu den kirchenstiftenden Taten des Geistes Christi; sie 
ist der Abschluß derselben" 54). 
In der Gemeinde wirkt das Wort als lebendige Verkündigung 
fort, indem es von denen, die sich von ihm haben ergreifen 
lassen, stets r e pro duz i e r t wird. Dabei wird es 
aus der Objektivitä.t "immer wieder (durch den Glauben) in die 
Subjektivität der Gemeinde, in die Individualität ihrer Glie-
der hereingenommen, um sich aufs neue wieder daraus heraus zu 
setzen als Zeugnis, Bekenntnis, Predigt, Lehre ... ". Auf die-
se Weise gibt die Gemeinde den sachlichen Inhalt der Schrift 
jeweils in freier und individueller Form wieder. So kann die 
Kirche darauf vertrauen, daß der "lü)lJ:>stanzielle Inhalt" ihrer 
Verkündigung derselbe ist, solange sie schriftgemäß ist. Des-
halb braucht die Kirche, nicht jedoch der einzelne Christ, 
zur Erfüllung ihres Berufes eine objektive Norm in der Ge-
stalt eines Kanons schriftlich fixierter apostOlischer Zeug-
nisse 55). 
Die Gedanken sind beherrscht von der Vorstellung einer orga-
nischen Entwicklung umgrenzter Lebenskeime innerhalb der Uni-
52) 
53) 
54) 
55) 
THOMASIUS, Dogmatik, 11,1). 1~ ~._ 418. 
Vgl. o. Kap. 1,2, S. 4-bH· \.(n\. 1.,'3, S /1/11-r 
Vgl. HECKEL, Harleß, S. 167 f. 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 419. 
HARNACK, Kanon, S. 9. Ähnlich LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 
177 f.: Die gottgewirkten Anfänge der Kirche stellen 
die Offenbarung dar. Wenn die Offenbarung aber in einem 
Zusammenhang geschichtlicher Tatsachen besteht, erfor-
dert sie einen Offenbarungsbericht. 
THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 419 f. HARNACK, Kanon, S. 10 
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versalgeschichte, die ihrerseits der Teleologie organischen 
Wachstums nicht erkennbar folgt 56). Als Subjekt des organi-
schen Fortschritts ist vorzüglich die Kirche gedacht, nicht 
ihre überlieferung für sich oder ihr Glaubensbewußtsein für 
sich. überlieferung ist immer im Glaubensbewußtsein der schon 
konstituierten Kirche rezipierte überlieferung 57). Die Prä-
ponderanz der ursprünglichen, in der Schrift konsolidierten 
überlieferung entspricht dem ontischen Vorrang der ersten 
Gestalt der Kirche als Keimzelle aller späteren Entfaltung. 
Auch die Worttheologie wird von der Ekklesiologie konturiert. 
Dieser ekklesiologischen Beschreibung der Überlieferung ent-
spricht die Begründung für die Autorität der Schrift. Man 
kann wissenschaftliche Gründe für die Glaubwürdigkeit der 
Schrift anführen, für die Erhabenheit ihres Stils und ihrer 
Komposition, für den schlichten Ernst ihrer Wahrheit. Doch 
der Glaube der Kirche an das Wort Gottes beruht unmittelbar 
auf dem Worte selbst und seiner in der Kirche sich offenbaren-
den Gotteskraft; "denn der Geist zeuget, daß Geist Wahrheit 
ist" 58). Dieser Zirkel ist unausweichlich, denn schon der 
Versuch, einen Grund für die Glaubwürdigkeit des Wortes au-
ßerhalb des Wortes zu suchen, würde voraussetzen, daß das 
Wort selbst nicht die absolute Wahrheit, Gottes Wort, sei 59). 
Harnack gelangt zu einer noch strengeren und formaleren Dar-
legung der Selbstevidenz der Schriftautorität: Die Schrift 
bildet einen integrierenden Bestandteil der Heilstatsachen, 
von denen sie Kunde gibt. Sie bezeugt also selbst, daß sie 
für den Bestand der Kirche unentbehrlich ist. Deshalb ist sie 
für die Kirche die schlechthin normierende Urkunde des Chri-
stentums. Ihre Autorität setzt voraus, daß die Kirche besteht 
und sie als Norm anerkennt 60). Dieser Gedanke kommt der Auf-
fassung Hofmanns nahe. Für ihn besteht die Autorität der 
56) Vgl. o. Kap. II-1IS. /1(4 rf, 
57) Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XVIII 
58) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, s. 16. Vgl. LEHRE, ZPK, 43, 
1862, S. 182 f. 
59) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 18 
60) Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XVII f. HARNACK, 
Kanon, S. 10; S. 13 f., s. 35. 
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Schrift darin, daß sie ihren Anspruch, allen Bedürfnissen 
der Kirche zu genügen, tatsächlich erfüllt 61). Alle diese 
Begründungen der Schriftautorität gehen von dem Grundgedanken 
aus~ Die Wirkungen des heiligen Geistes fallen mit denen des 
Wortes zusammen 62). Die Gemeinschaft der Glaubenden, denen 
die Wirkungen des heiligen Geistes zuteil werden, ist die 
Kirche. In der Kirche wird das altüberlieferte Wort gepre-
digt und damit dessen Anspruch zur Geltung gebracht. Das Zu-
sammenfallen der objektiven und der subjektiven Bedingungen 
des wirksamen und in seiner Wirksamkeit sich selbst bestäti-
genden Wortes ist in der Kirche gewährleistet 63). Dem gegen-
wärtig pneumatisch bewirkten Glaubensbewußtsein der Kirche 
korrespondiert die verbindliche Dokumentation ursprünglicher 
Bezeugung desselben Glaubensbewußtseins in der Schrift. Hof-
mann formuliert: "Die Schrift ist das ein für alle Mal vor-
handene Werk des heiligen Geistes ... für die Kirche, und das 
durch die Schrift gewirkte Wort der Kirche ••• ist die stetige 
Selbstbezeugung des heiligen Geistes" 64). Deshalb wiederho-
len sich tautologisch anmutende Argumentationen. Die Kirche 
"gründet ihren Glauben an die h. Schrift auf ihren Glauben 
an Christum, ••• dessen sie durch das Zeugnis seines Gei-
stes im Evangelio versichert ist ••• " 65). Solche Sätze die-
nen nicht dazu, Außenstehende zu überzeugen. In ihnen spricht 
die Kirche nur die innere Gewißheit ihres eigenen christli-
chen Bewußtseins aus 66). In diesem Sinne kann sie behaupten: 
"So lange es ••• eine Gemeinde der GläUbigen auf Erden gibt, 
so lange der verheißene heil. Geist in der Kirche Christi 
lebt und wirket, so lange muß auch der Glaube an die 
61) 
62) 
63) 
64) 
65) 
66) 
Vgl. u. Kap. II,1S. 2}bff. Vgl. HARNACK, Kanon, S. 21 
der selbst auf Hofmanns Arbeiten verweist. Vgl. auch 
LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 119, wo man auffallende über-
einstimmungen mit Hofmanns Formulierungen findet. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 11. Vgl. APHORISMEN, 
ZPK, 18, 1849, S. 28 f. 
Vgl. den Gedankengang in: THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, 
S. 11 ff. Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XVII f. 
HARNACK, Kanon, S. 22 
HOFMANN, Schriftbeweis, II, 2, S. 156. Vgl. LEHRE, ZPK, 
43, 1862, S. 114. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 19. 
Ebenda, ••• , a.a.O., S. 19 
f., 
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h eil i g e, g ö t t I ich e S c h r i f t bestehen 
- und wir wissen, daß weder die Verheißung des Geistes je-
mals trügen noch die Kirche von den Pforten der Hölle über-
wältigt werden kann -" 67). Der Glaube an die Verläßlich-
keit von Gottes Verheißung nimmt in dieser Theologie kirch-
lichen Selbstbewußtseins die Gestalt des Vertrauens der Kir-
che auf ihren eigenen Bestand an. 
Das Verständnis der Schrift als Aufzeichnung von Überliefe-
rung zwingt zu der Überlegung, wie sich zu ihr die nicht er-
faßte und vor allem die durch Auslegung neu entstehende über-
lieferung verhalten. Ihrem ausgeprägten Geschichtsbewußtsein 
folgend, erklären die Erlanger Theologen, daß die Kirche kei-
neswegs " nur das als Wahrheit anerkenne, was buchstäb-
lich und wörtlich in der Schrift zu lesen ist" 68). Es bedarf 
des Zusammenwirkens vieler Jahrhunderte, den unendlichen 
Reichtum ihres Glaubensinhaltes in der Mannigfaltigkeit sei-
ner Momente auseinanderzulegen 69). Die Dogmengeschichte lehrt, 
wie viel besonders die alte Kirche bis zum sechsten Jahrhun-
dert geleistet hat, um häretische Willkür abzuwehren und um 
immer neue Seiten der christlichen Wahrheit zum Bewußtsein zu 
bringen. Die evangelische Kirche sieht in dieser "großarti-
gen Bewegung eine notwendige Entfaltung des kirchlichen Ge-
sammtbewußtseyns", durch die Momente der christlichen Wahr-
heit, "die implicite im Wort liegen aber erst allmählich sich 
aus ihm herausentwickelt ••• haben, gleichsam Blüten am großen 
Lebensbaum der Kirche, die Anfangs im Keim verschlossen wa-
ren •.. " 70) nach und nach deutlich erkannt werden. 
67) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 18 
68) Ebenda •.• , a.a.O., S. 75. Vgl. HECKEL, Harleß, S. 159. 
APHORISMEN, ZPK,18, 1849, S. 27 f. u. S. 29. 
69) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 75 f. Vgl. HOFMANN, 
Encyclopädie, S. 28: "Dem Supranaturalismus bleibt es 
überlassen, auf die Bibel zurückzugehen, oder wenn er 
kirchlich ist, auf die Bekenntnisschriften seiner Kir-
che, die ihm dann die Urkunden der kirchlichen Lehre sind, 
in denen er das Gesetz seines Glaubens findet." 
Vgl. APHORISMEN, ZPK, 18, 1849, S. 33 ff. HARNACK, Kanon, 
S. 6 
70) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 76. Vgl. APHORISMEN, 
ZPK, 18, 1849, S. 30 f. 
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Wieder wird die Vorstellung der organischen Entwicklung un-
terlegt, bezogen auf die geschichtliche Entfaltung der Kir-
che 71 ). Daraus folgt, daß sorgfältig zu unterscheiden ist 
zwischen der "Privatansicht einzelner Individuen" und dem, 
"was in die allgemeine Kirchenlehre übergegangen, von dieser 
als Ausdruck ihres eigenen Glaubens anerkannt und symbolisch 
festgesetzt worden ist" 72 ). Das Letztere ist der eigentliche 
Ertrag der Entwicklung, "bleibendes Gemeingut für alle folgen-
den Zeiten". Die Kirche als ganze ist in der Kontinuität mit 
der apostolischen überlieferung aufgrund der organischen Ent-
wicklung aus sich selbst zu sich selbst infallibel. Deshalb 
muß sie die früheren Lehrentscheidungen der Kirche zu ihrem 
Bekenntnis machen und die verworfenen Irrtümer gleichfalls 
verwerfen. IIIndem sie ..• dies tut, bekennt sie sich nur zu 
sich selbst, zu ihrem eigenen Glauben und erklärt es aufs 
entschiedenste, daß sie s i c 
s t e n Ein h e i t mit 
hin der i n n i g -
der Ein e n w a h ren , 
a I I ge me i n e n Kir ehe we i ß, 0 der 
v i e I m ehr, daß sie e ben die s e Kir-
c h e seI b e r ist" 73). Die bekannte Belegstelle 
für die Theopneustie der Schrift (2. Tim. 3,14 - 15) erhält 
in der Deutung Hofmanns den Sinn, Timotheus werde ermahnt, 
74 ) im Zusammenhang mit seiner eigenen Vergangenheit zu bleiben 
Die Weiterbildung der Lehre in der mittelalterlichen Papst-
kirche kann nicht mehr als "organische" Entwicklung und Fort-
bildung gelten 75). In dieser Zeit fiel die Kirche von sich 
selber ab, von dem Glauben der Apostel, vom Bekenntnis der 
Väter und geriet in offenen Wiederspruch mit dem Worte Gottes 
und dem Zeugnis des heiligen Geistes 76). Durch den Dienst 
71) 
72) 
73) 
74) 
75) 
76 ) 
APHORISMEN, ZPK, 18, 1849, S. 35. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, s. 76. Vgl. NÄGELSBACHI 
THOMASIUS, G~dächtnis, S. 29 f. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 76 f. Vgl. HöFLING, 
Symbolorum natura, S. 8 f. APHORISMEN, ZPK, 18, 1849, 
s. 30 ff. 
HOFMANN, Sahriftbeweis, II, 2, S. 155. Vgl. Sahriftbe-
weis, I, S. 675 f. Vgl.u. S. 11lf:f 
THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 77. 
Ebenda, •.. a.a.O., S. 78 
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Martin Luthers wurde die lautere Lehre der Kirche wiederher-
gestellt 77). Der Protestantismus bildet das Überlieferte an 
dem Punkt fort, an dem die dogmatische Entwicklung im sech-
sten Jahrhundert abgebrochen war 78). Es wird mehrfach ver-
sichert, daß die Ablehnung der mittelalterlichen Dogmenbil-
dung auch exegetisch begründet werden könnte. Aber es ist 
der "evangelischen Kirche schon vermöge ihres gesunden histo-
rischen Sinnes rein unmöglich, dergleichen Erfindungen als 
wahrhafte Fortschritte und organische Entwicklungen der älte-
ren Kirchenlehre anzusehen" 79). Man ist zutiefst überzeugt, 
daß das "Resultat der weltgeschichtlichen Kämpfe", welche 
die Kirche durchzustehen hat, mit dem Bekenntnis überein-
stimmt 80) 
Die Kirche beurteilt allein aufgrund ihrer Geschichtsbetrach-
tung, welches die "unter der Leitung des Geistes stehende, 
normale Entwicklung der Kirche" und was in ihr wahrer Fort-
schritt sei, ganz abgesehen von dem möglichen Widerspruch 
bestimmter überlieferungen zur apostolischen Überlieferung, 
der heiligen Schrift 81). Die Argumentation ist konsequent, 
denn auch die heilige Schrift wird als ein Teil der kirch-
lichen überlieferung angesehen, so daß selbst die Korrela-
tion mit der Schrift bedeutet, die geschichtliche Kontinui-
tät von Lehre und Leben der Kirche historisch aufzuzeigen. 
Für die Kirche ist vorzüglich die Beurteilung der Tradition 
relevant, die zur Rechtfertigung ihrer jeweilS gegenwärtigen 
Konstitution in Ansehen steht. Im Rahmen der hier entworfe-
nen Geschichtsauffassung kann die Kirche ihre überlieferung 
"im Interesse ihrer kirchlichen Lebenstätigkeiten und Ordnun-
gen" so beschreiben, daß sie "die kirchliche Gegenwart mit 
82) jener apostolischen Vergangenheit historisch verbindet" 
77) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 81. 
78) Ebenda, ••. , a.a.O., S. 81. HARNACK, Kanon, S. 19. 
79) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 80; vgl. S. 77. 
80) HARNACK, Idee, S. 7. 
81) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 80. HARNACK, Gemeinde-
gottesdienst, S. XVIII f. Vgl. auch ANMERKUNGEN, ZPK, 
23, 1852, S. 364 u. 368 ff. Die Geschichte der Kirche 
führt nicht nur notwendig zum Protestantismus, sondern 
auch zu einer zukunftsvollen Verbindung von Protestan-
tismus und germanischem Volksgeist. 
82) HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XXII u. S. XXVI. 
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Dabei erliegt die Kirche leicht der Versuchung, ihre fakti-
sche Entwicklung durch ihre Geschichtsschreibung zu legiti-
mieren. Dies ist die verhängnisvolle Konsequenz der Verwand-
lung der reformatorischen Theologie des Wortes Gottes zur 
Theologie der kirchlichen Tradition. Die Selbstgerechtig-
keit der geschichtlich gewordenen Kirche, die solches Ge-
schichtsverständnis zeitigen kann, resultiert nicht schon 
aus der unverkennbaren und freimütig bekannten 83) konser-
vativen Grundhaltung, sondern ist die 
Kirchenbegriffs, der die Relevanz des 
menhangs ekklesiologisch rechtfertigt 
Folge des romantischen 
geschichtlichen Zusam-
84) 
Wie wenig die konservative Haltung resignierte Befestigung 
des Bestehenden oder Restauration von Vergangenem intendier-
te, erhellt aus dem allenthalben feilgebotenen Fortschritts-
pathos. "Weit entfernt also, auf der begonnenen Bahn still 
zu stehen und im Stillstand zu erstarren, hat sie [die Kir-
che} vielmehr am Worte das Prinzip des Lebens, der Bewegung, 
des Fortschritts; freilich keines solchen, der alles Vor-
handene ignorierte und sich die überflüssige Mühe nähme, 
immer erst den Grund von neuem legen oder die Gültigkeit 
des Bestehenden ausmitteln zu wollen, sondern eines organi-
schen Fortschritts, 'd erd eng a n zen R eie h -
t h u m des b e r e i t s G e w 0 n n e n e n i n 
sie h t r ä g t', •.. Diesem Ziel strebt der Protestan-
tismus entgegen, weshalb ihm auch die Pflege der Wissen-
schaften, insbesondepe die Sprach- und Geschichtsforschung, 
so sehr am Herzen liegt tI 85). 
Schrift und Bekenntnis sind Zeugnis des Gesamt-Glaubensbe-
wußtseins der Kirche. An beiden hat sich die Fortbildung der 
Lehre zu orientieren, wenn die Kirche beim Fortschritt des 
Denkens die Einheit des Glaubens wahren will. Soll das 
83) Vgl. HOFMANN, Geschichte, S. 44 f., S. 58. 
84) Vgl. WOLF, communio, bes. S. 292 ff. 
SCHNEEMELCHER, Conf. Aug. VII, S. 332 f. 
85) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 82. Vgl. auch das 
Bekenntnis zum "organischen Fortschritt" bei THOMASIUS, 
Wiedererwachen, S. 285 f. 
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SChriftprinzip nicht völlig zum Traditionsprinzip nivelliert 
werden, so muß die besondere Bedeutung der Schrift innerhalb 
der Gesamtüberlieferung erklärt werden. 
Als Unterscheidungsmerkmale werden die Ursprünglichkeit und 
die Unmittelbarkeit der Geistesoffenbarung eingeführt 86). 
Wie dieses Kriterium angewendet wird, kann an einem Beispiel 
gezeigt werden. Ob dem apostolischen Symbol jenes normative 
Ansehen zukommt, das die Väter der alten Kirche ihm beileg-
ten und demzufolge es die gleiche Autorität wie die Schrift 
beanspruchen könnte, hängt lediglich von seinem Urs p run g 
ab 87). Es läßt sich aber historisch nicht beweisen, daß die-
se Glaubensregel nicht nur inhaltlich, sondern auch formell, 
das heißt in einem rekonstruierbaren ursprünglichen Wortlaut, 
tleine von den Aposteln selbst hinterlassene Formel, oder nur 
der einfache Ausdruck des kirchlichen Glaubens sey" 88) 
Apostolische Ursprünglichkeit würde mit dem Merkmal unmittel-
barer Offenbarung verbunden sein, denn die Apostel wurden ohne 
Vermittlung durch das Wort vom heiligen Geist erleuchtet 89). 
Die Relevanz des historischen Beweises für die unterschied-
liche Autorität von überlieferung ergibt sich aber wieder 
allein aus der ekklesiologisch aufgearbeiteten Geschichtsauf-
fassung. Wenn die Kirche sich aufgrund sukzessiver organischer 
Entfaltung geschichtlich entwickelt hat, dann kommt ihrer Ge-
schichtsüberlieferung unmittelbar dogmatische Bedeutung zu. 
Dann nämlich ist ihre überlieferung die fortschreitend ge-
naue re Darstellung ihres Wesens. Die in ihrem Geschichtsbe-
wußtsein als Anfang qualifizierten Ereignisse sind eo ipso 
der Ursprung der Entwicklung zum gegenwärtigen Bestand 90 ). 
Der Ursprung hat als Quelle aller weiteren Entwicklung gegen-
über dieser selbst eine herausgehobene Bedeutung. Die Bedeu-
tung ist faktisch eine normative, da ja nur diejenigen ge-
schichtlichen Prozesse im Sinne der organischen Weiterbildung 
86) 
87) 
88) 
89) 
90) 
THOMASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 117. Vgl. THOMASIUS, 
Dogmatik, III, 1, S. 416. HOFMANN, Entstehungsgeschichte, 
ZPK, 28, 1854, S. 86 ff. HARNACK, Kanon, S. 15; S. 23. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 115. Vgl. HARNACK, 
Gemeinschaftsgottesdienst, S. XVI ff. u. S. XXVIII. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 115. 
Ebenda, ••• , a.a.O., S. 117. 
Vgl. HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 216. 
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ekklesiologisch relevant sind, die in übereinstimmung mit 
den vorhergehenden Geschehnissen diese fortführen. Die fak-
tisch normative Kraft des Ursprünglichen wird im Bewußtsein 
der Kirche zur dogmatischen Norm aufgewertet, da die Kirche 
im Verlauf ihrer Geschichte das Bewußtsein entwickelt hat, 
ihr Glaubensbewußtsein aus dem Ursprung heraus entfaltet zu 
haben, so daß die Übereinstimmung mit dem Ursprung die aus-
schließliche Gewähr ihrer Identität mit sich selbst im Wan-
del der Geschichte darstellt 91) 
Das Festhalten an der normativen Geltung der in der Schrift 
kanonisierten apostolischen überlieferung gegenüber aller 
darauf sieh gründenden Tradition ist deshalb ein für die 
Kirche unveräußerliches Prinzip, weil die Kirche mit der Ka-
nonisierung der Schrift eine antihäretische Entscheidung ge-
troffen hat zur Wahrung ihrer Integrität, die fortan das 
Glaubensbewußtsein der gesamten Kirche prägt 92 ). Wer die 
normative Autorität der Schrift erweichen würde, schlösse 
sich selbst aus der Kontinuität der Kirche aus, wie es der 
römische Katholizismus getan hat. Da sich aber das Glaubens-
bewußtsein fortbildet, unterliegt die Konkretion der Konti-
nuität Wandlungen, die durch historische Einsichten und 
durch die Deutung der Überlieferung bedingt sind. Angesichts 
der immer neu zu beantwortenden Frage, was das Kontinuum 
der als Schriftauslegung anerkennenswerten Dogmengeschichte 
sei 93), bleibt ein großer Spielraum für Erneuerungen des 
kirchlichen Gesamtbewußtseins. Diese Freiheit zur Erfor-
schung der Schrift wi,rd als das kritische Element des Prote-
stantismus gegen Gewissenszwang und Menschenknechtschaft ge-
priesen 94). 
Die unmittelbare Offenbarung des heiligen Geistes, die den 
Aposteln zuteil wurde, hat die Dignität des Wortes Gottes 95). 
Der heilige Geist machte die Apostel zu untrüglichen Organen 
91) LEHRE, ZPK, 43, 1862, S. 177. 
92) Vgl. HOFMANN, Entstehungsgeschichte, ZPK, 28, 1854, S. 9~5. 
93) Vgl. HARNACK, Gemeindegottesdienst, S. XIX. 
94) THOMASIUS, Wort, ZPK, I, 1838, S. 75 f. 
95) THOMASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 116. 
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der vollkommenen Wahrheit 96). Nach der Ursprungsgeschichte 
wirkt der heilige Geist indirekt durch das Wort und Zeugnis 
der Apostel, eröffnet nicht völlig neue Wahrheiten, sondern 
bringt das im Wort niedergelegte Zeugnis allmählich fortschrei-
tend zum Verständnis. Hofmann hat diesen Gedanken weiter ver-
tieft: Mit der Herstellung des Schriftdenkmals ist die Anfangs-
geschichte zum Abschluß gekommen 97). Durch die nachfolgende 
Selbstbezeugung der Kirche wird die HeilsgeschiChte nicht mehr 
fortgeführt, sondern aufgrund der heilsgeschichtlichen unmittel-
baren Selbstbezeugung Gottes die Beteiligung an ihrem Ergebnis 
bewirkt 98). 
In dem Prozeß der kirchlichen Lehrentwicklung wird die im Glau-
ben der Gemeinde lebende Wahrheit zunehmend begrifflich erfaßt; 
das kirchliche Bewußtsein, welches diese Offenbarung zu seinem 
Inhalt hat, entfaltet sich 99). Die Itwahre Kirche befindet sich 
••• im Besitz der ächten überlieferten Kirchenlehre, und irrt 
niCht, w eil sie an das untrügliChe Wort sich hält und eben 
damit auch den Geist der Wahrheit hat" 100). Die Tradition ist 
nur 
der 
aus 
durch den Zusammenhang und nur durch die Übereinstimmung mit 
Schrift eine wahre und setzt diese als Quelle und Norm vor-
101). Die Schrift ist "die alleinige Norm der Wahrheit und 
das alleinige Kriterium zur Beurtheilung .•• einer jeden Lehre 
..• " 102). Durch ihre Übereinstimmung mit der Schrift jedoch ge-
winnt die Tradition !!selbst eine normative Geltung; freilich 
nicht in dem Sinne, wie die Schrift!! als "norma normans, sondern 
als deren richtiger und adäquater Ausdruck" 10 3). Diese Legiti-
mation, so kann man einwenden, wird die Kirche aber immer 
96) 
97) 
98) 
99) 
100 ) 
101) 
102) 
103) 
THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 117. 
HOFMANN, Schriftbewels, 11, 2, S. 98. HOFMANN, Entstehungs-
geSChichte, ZPK, 28, 1854, S. 86 f. und S. 95. 
Vgl. HARNACK, Kanon, S.9. 
HOFMANN, Schriftbeweis, 11, 2, S. 151, mit vielen Bei-
spielen aus der biblischen Geschichte. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 117. Vgl. HOFMANN, 
Geschichte, S. 22. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 118. 
Ebenda 
Ebenda 
Ebenda. SCHNEEMELCHER, yonf. Aug. VII, S. 390 f. zeigt 1 daß 
diese Auffassung schon ln der Konkordlenformel vorbereltE~t 
ist. Höfling lehnt die UnterSCheidung verschiedener Arten 
normativer Autorität von Schrift und Bekenntnis ab. Er er-
kennt allein die Schrift als Norm der kirchlichen Lehre an. 
Das Bekenntnis hingegen ist "das Zeugnis der KirChe von 
ihrem Vorhandenseyn". Doch ist das Bekenntnis auch nach die-
ser Definition Kriterium der Lehrer und ihrer Lehre. 
HÖF\LING, Symbolorum natura, S. 53 ff. HÖF'LING, Bretschneider, 
ZPK, 1, 1841, S. 362 ff., vgl. bes. S. 366 ff. 
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für die zur Begründung ihrer Kontinuität relevante Tradition 
beanspruchen 104). Deshalb kann auch die Verpflichtung auf 
die symbolischen Bücher, eben weil die Kirche sie 11 in Überein·· 
stimmung mit der Schrift weißlI, nur eine bestimmte und unbe-
dingte sein 10 5). 
Bei der BerÜCksichtigung hermeneutischer Erwägungen wird der 
gegenüber dem Selbstbestätigungseffekt institutionell verant-
worteter Tradition kritisch und innovierend wir k sam e 
Unterschied zwischen Schrift und Tradition weiter relativiert. 
Dem natürlichen Menschenverstand ist der Sinn der Schrift un-
zugänglich 106). Nur der heilige Geist kann der authentische 
Interpret sein. Der Geist aber lebt im Wort und erleuchtet die 
Menschen vermittelst des Wortes. Wenn man also sagt, der Geist 
lege die Schrift aus, so heißt das nichts anderes als, die 
Schrift lege sich selber aus. Dieser lI protestantische ll Grund-
satz wird in seiner Bedeutung durch die Hervorhebung der prak-
tischen Folgen erklärt. Zuerst wird darauf hingewiesen, daß eine 
"reale Kommunikation '1 zwischen Geist und Wort besteht, daß der 
Geist dem Wort llimmanent il ist. Das in der Schrift aufbewahrte 
Wort ist selbst das lebendige, gepredigte Wort "und als solches 
selber Geist und Leben" 10 7). Daraus folgt die zweite Regel, 
die Ablehnung jeder allegorischen Schriftauslegung. Jede Schrift-
stelle hat "nur Einen ursprünglichen und eigentlichen Sinn, 
104) In der theologischen ebenso wie in der kirchenpolitischen 
Auseinandersetzung ist das Bekenntnis die Advokatur des 
treuen lutherischen Christen. Vgl. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 
4, 1842, S. 138: "Da nun die lutherische KirChe dem In-
halte der Verkündigung gemeiner christlicher Kirche seine 
Gestaltung nur vermittelst einer aus der Schrift gewonne-
nen Erkenntnis gegeben hat, so kann und so muß sie verlan-
gen, daß die Schrift nach der Glaubensanalogie, das heißt 
so erklärt werde, daß das Ergebnis mit jenem dogmatischen 
Fundamente des Glaubens, mit dem Inhalte lutherischer Heils-
verkündigung zusammenstimme. lI (Auseinandersetzung mit Dorner) 
Zur Auseinandersetzung mit der preußischen Union vgl. GENE-
RALSYNODE, ZPK, 13, 1847, S. 20 f. 
105) NÄGELSBACH/THOMASIUS, Gedächtnis, S. 30. Vgl. HÖFLING, 
Symbolorum natura, S. 75 ff. 
106) THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 122 
107) THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 77 
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nämlich den unmittelbar im Worte liegendenlI. Die Schrift ist 
deshalb nach dem II gewöhnlichen ..• Sprachgebrauch ll !lgrammatisch-
historisch" auszulegen 108). Die dritte Regel besagt, die 
Schrift sei nach der Analogie des Glaubens zu erklären. Das 
einzelne soll nach seiner Beziehung zum flGesammtinhalt der 
Schrift fl ausgelegt werden 109) 
Die Erlanger Theologen wissen, daß gerade das Prinzip der ana-
logia fidei umstritten ist, und tatsächlich werden die Aporien 
ihres hermeneutischen Ansatzes an diesem Grundsatz erkennbar 110). 
Woher gewinnt der Exeget die Kenntnis des Gesamtinhaltes, wenn 
viele Einzelheiten sich einer eindeutigen Erklärung entziehen? 
Die Frage verschärft sich noch durch das Festhalten an der 
überzeugung, daß der Mensch mit seinem natürlichen Verstand den 
Sinn der Schrift nicht verstehen kann. Man findet, die ratio-
nalistische Bibelauslegung habe bewiesen, daß man nach ihren 
Grundsätzen überhaupt nicht zu einem gemeinsamen positiven Re-
sultat komme 111) 
Bei der Darstellung der kirchlichen Exegese nach der Analogie 
des Glaubens weist schon die Verquickung von Formal- und Mate-
rialprinzip auf die Fragwürdigkeit hin. Die Analogie des Glau-
bens wird nämlich formal und material angewendet, d.h. Er-
klärung des einzelnen vom Ganzen her, aber auch Beurteilung 
des Peripheren vom IIwesentlichen Inhalt des Lehrtypus" her 112) 
108) 
109) 
110) 
111) 
112) 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 78 f. u. S. 82. 
HOFMANN, Aufgabe, ZPK, 45, 1863, S. 38 f. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 79. HARNACK, Kanon, 
S. 32 ff. 
Vgl. die Auseinandersetzung Hofmanns mit Dorner über das 
SChriftprinzip. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, bes. S. 
141 f. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 74 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 81. Vgl. THOMASIUS, 
Wort, ZPK, 11, 1839, S. 122. HOFMANN, Aufgabe, ZPK, 45, 
1863, s. 35 u. S. 37. Hofmann scheint die Rede von einent 
materialen Prinzip überhaupt für bedenklich zu halten. Er 
neigt dazu, die Schrift auf die Weise aus ihr selbst zu 
erklären, daß alles Einzelne in seiner Beziehung auf diE: 
Einheit der Schrift als ein gerade in dieser Gestalt ge-· 
wolltes Werk des heiligen Geistes betrachtet wird. Das 
ist natürlich nur eine Modifikation der Glaubensanalogie. 
HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 139 ff. u. S. 143. 
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Beides, die Erkenntnis des Schriftganzen und des wesentlichen 
Inhalts der Lehre ist im Glauben der Kirche erschlossen. Sie 
"ruht mit ihrem ganzen Daseyn lT auf den "Grund- und Heilsleh-
ren des göttlichen Wortes" 113). "Mit •.. der lebendigen, er-
fahrungsmäßigen Erkenntnis dieser Lehre geht sie ••• auch an 
die Auslegung der heiligen Schrift und •.. erhellt ... das 
Einzelne in seinem Zusammenhang mit dem Ganzen" 114) 
Insofern die Kirche in den symbolischen Büchern offenkundig 
darlegt, "was sich ihr als wesentlicher Inhalt der Schrift er-
geben hat, enthalten sie ••. jenen 'Typus der Lehre', nach des-
sen Analogie die Schrift auszulegen ••• ist". Die symbolischen 
Bücher tun dem Exegeten trotzdem keinen Zwang an, "denn sie 
sind der Ausdruck •.. seines eigenen Glaubens". Sie muten dem 
Ausleger nicht einmal zu, die Lehrbestimmungen ohne Prüfung an 
der Schrift hinzunehmen, "aber sie wissen auch, daß, je tiefer 
er in das Wort der ewigen Wahrheit eindringen wird, desto kla-
rer und bestimmter ihm die Grundlehren der Kirche zum Be-
wußtseyn kommen werden" 115). IIUnd das ist die t h e 0 I 0 -
gis c h e Aus leg u n g , der es gegeben ist, ••. aus 
dem unendlichen Reichthum des Wortes zu schöpfen zum Frommen 
und zur Erbauung der Kirche ll 116). In dieser Auffassung wußten 
die Erlanger Lutheraner sich mit der Lehre des Trienter Konzils 
gegen den rationalistischen Subjektivismus einig 117). Wer 
113) 
114) 
115) 
116 ) 
117) 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 81 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 82. HOFMANN, Aufgabe, 
ZPK, 45, 1863, S. 37. Hofmann betont, daß die lutheri-
schen Dogmatiker die Glaubensregel nicht für ein in der 
Kirche unabhängig von der Schrift überliefertes Erkennt-
nisprinzip halten. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 1~3. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 82. HARNACK, Kanon, 
S. 23 f. Küng hat hervorgehoben, daß in der Dimension 
einer anderen Ekklesiologie die Berufung auf das Neue 
Testament als ganzes gerade nicht die konfessionelle Ein-
heit der Kirche im Gegensatz zu anderen Konfessionen be-' 
gründen kann, daß vielmehr vomneuen Testament als ganzE~m 
her IIdie Ein h e i t in s pan nun g s gel a -
den e r V i e I h e i tun d V i elf alt 11 be-
steht. Dieser Hinweis mag verdeutlichen, wie variabel die 
auf dem SChriftprinzip beruhende Einheit der Kirche be-
stimmt werden kann, je nach der Definition von "Einheit" 
und der substantiellen Identität der Kirche. Vgl. dazu auch 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 286 ff. KÜNG, Kirche, S. ~552; 
vgl. auch S. 358 f. 
THOMASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 83. 
Ebenda, S. 75. Vgl. DENZ. Num. 1507. 
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außerhalb der Gemeinschaft der Kirche steht, entbehrt des 
heiligen Geistes und kann deshalb zur Schriftauslegung nicht 
befähigt sein. Zur Abgrenzung vom Katholizismus betonen sie 
insbesondere, daß der Geist nicht an eine Institution, etwa 
das "äußerliche Kirchenregiment!!, gebunden sei und daß den 
Bekenntnisschriften keine 11 a b sol u t e Auktorität" 
zukomme 118). Wie jedoch diese Unterscheidung gewährleistet 
werden soll, bleibt undeutlich. Sie halten auch den Schaden, 
der aus dieser Richtung der Exegese drohe, für unvergleichbar 
geringer als die Verwirrungen, die vom "Umsturz aller symbo-
lischen Auktorität ll ausgingen 119) .\Hofmanns Fragen, ob durch 
die Anwendung der Glaubensanalogie die Schrift unter eine be-
stimmte Fassung des Christentums geknechtet oder ob das for-
male Prinzip des Protestantismus zur Tradition erweitert wer-
de 120), lassen zwar ein Bewußtsein der Problematik erkennen, 
bezeichnen sie aber nur vage. Selbstverständlich kann die 
Kirche jede Schriftauslegung zur Fortbildung ihres Verständ-
nisses vom Christentum oder ihrer Tradition verwenden. Jedoch 
wird die Funktion der Schrift für die Kirche so bestimmt, daß 
die Kirche von der SChriftauslegung niemals wesentliche Ein-
sichten erwarten müßte, die zu ihrem gewachsenen Selbstver-
ständnis im Widerspruch stehen und die sie in ihrer fakti-
schen Gestalt in Frage stellen könnten. 
Die Dominanz ekklesiologischen Denkens tritt auch beim Ver-
ständnis der Schriftauslegung hervor. Diese Fassung des 
SChriftprinzips rechtfertigt nicht die persönliche Glaubens-
überzeugung einzelner, die sich bei einer möglichen Anfechtung 
durch die Kirche auf die Bibel berufen möchten. Der einzelne 
118) THmJIASIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 75 f. Hofmann erklärt. 
die Unabhängigkeit von den Institutionen dadurch, daß 
die Kenntnis der Heilsgeschichte auch durch die überlie-
ferung allein erhalten bleiben kann. Vgl. HOFMANN, Schrift-
beweis, II, 2, S. 152 u. S. 153 f. Ein Verständnis der 
Kirche als Anstalt haben die Erlanger Theologen abgelehnt. 
Vgl. SCHNEEMELCHER, Conf. Aug. VII, S. 327 ff. In dieser 
Haltung und in dem Grundgedanken, die Kirche als ein vom 
Geist Christi erzeugtes Gesamtleben zu verstehen, waren 
sie mit Schleiermacher einig. Vgl. HIRSCH, Geschichte, 
V, S. 161. 
119) THO~~SIUS, Wort, ZPK, IV, 1840, S. 76. 
120) HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 143. 
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wird zum Glauben bewegt durch 
d.h. durch die von der Kirche 
lieferte und erklärte Schrift 
die Selbstbezeugung der Kirche, 
in ihrer Selbstbezeugung über-
121) Z • d d" • . war Wlr le evangell-
sche Kirche nirgend eine freie Regung der Geister" nicht mit 
äußerer Gewalt unterdrücken, doch ist es ihre IIheilige Pflicht, 
sich und ihre Glieder vor dem Eindringen des Irrtums ••• und 
die ihr eigentümliche Reinheit der Lehre zu bewahrenIl 122). 
Irrtum ist nicht das unvermeidliche Ingrediens persönlichen 
Glaubens, bedingt durch die Geschichtlichkeit des Menschen. 
Irrtum schließt wie die Sünde von der Glaubensgemeinschaft 
der Kirche aus, weil die Kirche über alles ihre Integrität 
in der Lehre hüten und sich selbst gegen irrende Menschen 
schützen muß; denn die Unantastbarkeit ihrer Lehre vermag 
allein ihre Identität mit sich selbst zu begründen und sie 
vor sich selbst zu rechtfertigen 123) 
Die Erlanger Theologen hatten Gelegenheit, sich anläßlich 
einer konkreten Auseinandersetzung die praktischen Folgen ih-
rer Theologie der überlieferung zu vergegenwärtigen. Der Kö-
nigsberger Divisionsprediger Dr. Julius Rupp verstrickte sich 
in einen Streit mit dem zuständigen Konsistorium über die 
Geltung der Bekenntnisse im Verhältnis zur Schrif:t. Der Vor-
fall rief eine Flut von Stellungnahmen und Erklärungen Rupps 
hervor 124). Obgleich sie die Argumente Rupps einer Widerlegung 
121) HOFMANN, Schriftbeweis, II, 2, S. 150. Vgl. HOFMANN, 
SChutzschriften, IV, S. 28 ff. 
HARNACK, Kanon, S. 10: " ... reicht für den einzelnen 
Christen und sein Seelenheil das gesammt-kirchliche Zeug-
nis, das sich gelegentlich und traditionell im Symbolum 
Apostolicum Ausdruck gegeben ••• " 
122) THOMASIUS, Wort, ZPK, II, 1839, S. 98. 
123) Zum entsprechenden Problem in der katholischen Ekklesio-
logie vgl. KLEIN, Skandalon, S. 18 ff., s. 25 ff. Für das 
Verhältnis der KirChe zur Sünde vgl. THOMASIUS, Dogmatik, 
I, 2, S. 423 f. u. S. 298 ff. Zur Beurteilung des Unter-
schiedes zwischen Irrtum und Häresie vgl. GENERALSYNODE:, 
ZPK, 13, 1847, S. 14 ff. bes. S. 20 f. Dort wird darge-
legt, daß auch der Irrtum in einzelnen Heilswahrheiten, 
wie die calvinische Prädistinations- und Abendmahlsauf-
fassung~ mit der Einheit der Kirche unvereinbar ist. 
Vgl. HÖl1'LING, Symbolorum natura, S. 18 f. , ZPK, 4:3, 
11%2, S. 177. 
124) RUPP selbst schildert die Auseinandersetzung in der Schrift: 
"Die Symbole oder Gottes Wort ?II Vgl. ferner: RUPP, Verfah-
ren. ULRICH, Verfahren. RUPP, Offener Brief Konsistorium. 
INECK, Glaubensbekenntnis. JONAS, Vortrag. RUPP, Offener 
Brief Behnsch. FREIE GEMEINDE. 
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nicht wert achten, greifen die Erlanger den allenthalben be-
kannt gewordenen Fall auf, um den Lesern ihrer Zeitschrift 
warnend darzustellen, welch verantwortungslose Männer sich 
heutzutage zu Wortführern in kirchlichen Angelegenheiten auf-
werfen 125). Rupps theologische überzeugungen scheinen auf 
den ersten Blick mit der konfessionellen Theologie überein-
zustimmen: die Symbole sind lebendige Zeugnisse des kirchli-
chen Glaubens und auf ihre übereinstimmung mit der Schrift zu 
prüfen. Solche Prüfung und Entscheidung obliegt nicht einzel-
nen, sondern der Gemeinschaft aller Gläubigen, der ganzen 
Kirche 126). Eines Tages fand Rupp, daß die Verdammungsformel 
am Anfang des Athanasianischen Symbols mit wesentlichen Aus-
sagen der Schrift unvereinbar sei. Während IlJesus die Men-
schen von der Knechtschaft des Buchstabens und der Glaubens-
satzungen befreit hat", macht das Symbol ITdie Seligkeit des 
Menschen von einer Glaubenssatzung abhängig" 127). Die Folge 
davon ist, daß Glaubenshaß, Verketzerungen, Verfolgungs-
sucht, herrschsüchtige Parteilichkeit die christliche Gemein-· 
schaft vergiften 128). Rupp fühlte sich aufgrund seines Ordi-· 
nationsgelübdes verpflichtet, den Widerspruch zwischen dem Atha-
nasischen Symbol, dem Worte Gottes und den Grundsätzen der 
evangelischen Kirche in der Kirche zur Sprache zu bringen. 
Zu diesem Zweck legte er ihn in einer Predigt und in einem 
Brief an das Konsistorium dar 129). Er erwartete eine Stellung-
nahme der Gemeinschaft der Gläubigen. Sollten die öffentlichE! 
I"leinung und die Synoden seine Bedenken für unerheblich halten, 
würde er das Urteil der Gemeinde ehren und seine Bedenken 
zurückstellen 130 ). Ganz und gar nicht erwartet hatte er, daf.> 
das Konsistorium mit der Dienstentlassung antwortete. Das ge--
schah nicht sofort, aber nach einem Schriftwechsel während 
einiger Monate. Das Konsistorium rügte, daß er sei n e 
TlDiscrepanz mit den Bekenntnissen uns e r e r Kirche'· in 
die Gemeinde getragen und dadurch Ärgernis erregt habe 131) 
125) BEKENNTNIS, ZPK, 11, 1846, S. 122. 
126) RUPP, Symbole, S. 5 u. S. 7 ff. 
127) Ebenda, S. 4 f. 
128) Ebenda, S. 3 f. 
129) Ebenda, S. 4 f. 
130) Ebenda, S. 5 u. S. 8 
131) RUPP, Verfahren, S. 145; S. 170. Unterstreichung von mir. 
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Schließlich forderte es ihn auf, seine Behauptungen zu wider-
rufen 132 ). Rupp warf dem Konsistorium die Verletzung eines 
der Hauptgrundsätze der evangelischen Kirche vor, wenn es 
sich die Kompetenz anmaße, zu entscheiden, was christlich 
. 133) D· At· sel • le m senthebung führte zur Entstehung einer freien 
Gemeinde in Königsberg, die sich vom Konsistorium lossagte 134). 
Die Erlanger finden es unglaublich, daß Herr Rupp es der Kir-
chenbehörde zumuten will, einen beliebigen Einfall eines ein-
zelnen Gemeindegliedes vor Synoden zu bringen 135). Ironisch 
bezweifeln sie seine Ernsthaftigkeit und werfen ihm Gewissen-
losigkeit vor. Seine Kritik beweise nur, daß er sich bei seiner 
Ordination leichtfertig auf die Symbole verpflichtet habe, 
ohne sie zu kennen. Da er offensichtlich in der Erforschung 
der Geschichte seiner Kirche noch wenig fortgeschritten sei, 
stünde ihm Zurückhaltung wohl an 136). Am betrüblichsten sei 
jedoch, daß diejenigen, I!welche den Glauben ihrer Väter nicht 
mehr theilenl!, sich nicht nur von der Kirche lossagen, sondern 
selbst Gemeinden bilden und sich Kirche nennen. Dadurch wird 
einer einzelnen Gemeinde zugestanden, das Bekenntnis der gan-
zen Kirche reformieren zu wollen. Wo diese Weise weiter um 
sich greift, steht Apostasie im Religiösen, Barbarei im Gei-
stigen bevor. Die Stellungnahme endet mit der Bitte, Gott 
möge die deutschen 'l'heologen "gewissenhaft und demütig erhal-
ten, daß sie sich die Mühe geben, in den Sinn und die Geschich-
te ihrer Kirche einzudringen und diese nicht meistern durch 
unzeitige und unreife Weisheit" 137). 
Die Erörterung des Falles Rupp zeigt, daß die Bekenntnisüber-
lieferung um der Erhaltung der Integrität der organisierten 
Kirche willen auch gegen die Schrift festgehalten wird. Es 
kann hier unberücksichtigt bleiben, ob Rupps Exegese zutref-
fend war, da diese Frage nicht im Vordergrund der Auseinander-
setzung stand. Die Schriftauslegung eines einzelnen Gläubigen 
132) RUPP, Verfahren, S. 232. 
133) RUPP, Symbole, S. 6. 
134) Ebenda, S. 16. 
135) BEKENNTNIS, ZPK, 11, 1846, S. 123. 
136) Ebenda, S. 124 f. 
137) Ebenda, S. 129; vgl. auch S. 127 f. 
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wird, wenn sie mit den in Geltung stehenden überzeugungen nicht 
vereinbar ist, als Ärgernis empfunden und von den für die Ord-
nung verantwortlichen Behörden sofort unterdrückt 138). Trotz 
der Unterscheidung von Amt und Regiment usurpiert die Ver-
waltungsbehörde auf Grund ihrer faktischen Macht geistliche 
Kompetenzen selbst gegen einen ordinierten Amtsinhaber 139). 
Die Verteidigung der Bekenntnisse dient vorzüglich dazu, die 
geschichtliche Dimension und Kontinuität der Kirche zu wahren 
oder, wie Hofmann es formuliert, im Zusammenhang mit der eige-
nen Vergangenheit zu bleiben 140). So wirft auch HÖfling der 
preußischen Union vor, durch die ilDegradierung des Bekenntnisses ll 
im Ordinationsformular verletze sie "die historische Kontinui-
tät und Legitimität des kirchlichen Lebens" 141) 
Daß Wort Gottes und kirchliche überlieferung schwer gegenein-
ander abgegrenzt werden können, ist schon durch den Wort-Be-
griff veranlaßt. Um die Definition des Begriffs hat sich be-
sonders 'rhomasius bemüht. Die unbestrittene überzeugung, daß 
der Geist Christi seine heilszueignende Tätigkeit in I'das 
menschliche VJ 0 r t kleidet ll 142), bewegt ihn, das Verständ-
nis des Wortes Gottes durch eine Analyse des menschlichen Wor-
tes vorzubereiten. Das "Wort ist ••• eine Verkörperung des Ge-
dankens, eine Verleiblichung des Geistes, dessen denkende Tä-
tigkeit selbst ein inneres Sprechen ist ll • Ebenso wie das Denken 
gibt sich auch unser bewußtes Wollen und Empfinden in der Spra-
che einen Illautbaren Ausdruck u , durch den es sich ft uns selbst 
vergegenwärtigt und Anderen vernehmlich, durchsichtig, zugäng-
lich wird". Deshalb ist das Wort "das natürliche Mittel des 
persönlichen Verkehrs zwischen den Menschen lt • Was mir in der 
138) 
139 ) 
140) 
141) 
142) 
Vgl. RUPP, Verfahren, S. 258 Anm.: !Iso wie ich vor der 
Gemeinde erkläre, ein Symbol, also die Kirche, welche es 
annimmt, widerspreche dem Worte Gottes, so habe ich mich 
eines faktischen Vergehens gegen die Kirche schuldig ge-
macht:r . 
Vgl. ebenda, S. 247; s. 259. 
Vgl. o. S. 4bbbeL Iht It'-L.i-I.f.. 
HÖFLING, Beschluß, ZPK, 13, 1847, S. 66. Vgl. s. 83. 
Ähnlich urteilt auch Zahn fast 50 Jahre später in einer 
Stellungnahme zum ApostOlikumsstreit in Württemberg und 
in Berlin. ZAHN, Kampf, S. 20 ff. 
THOrvIASIUS, Dogmatik, III, 1 j S. 416. Vgl. HOFMANN, Schrift, 
ZPK, 1, 1841, s. 217. 
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ii'orm des Wortes von außen entgegentritt, hat die Form meines 
eigenen isteslebens. Darauf kann ich mit meinem eigenen Den-
ken und Wollen eingehen, ich kann es mir frei assimilieren oder 
auch ablehnen. Was ich mir angeeignet und damit in mein eigenes 
inneres Leben aufgenommen habe, kann ich wieder im Wort aus-
drücken und auf diese Weise andern übermitteln. Das Wort er-
füllt zwei J.i'unktionen zugleich. Es ist einmal Mittel der Selbst-
darstellung als Vergegenwärtigung des inneren Lebens vor mir 
selbst und vor anderen. Da die Selbstdarstellung anderen assi-
milierbar ist, ist das Wort zugleich Vehikel der Selbstmittei-
lung meines Geistes 143) 
Das Wort ist das Medium der Selbstmitteilung nicht nur zwischen 
einzelnen Personen, sondern ebenso zwischen ganzen Geschlechtern. 
Es ist "das Medium, durch welches sich die chichtliche Con-' 
tinuität des Lebens der Menschheit durch alle Zeiten hindurch 
vermitteltV! 144). Auch wenn es sich vom Sprechenden ge~öst hat 
und zur Tradition geworden ist, behält es selbe Funktion. 
Der ursprüngliche Geistesgehalt klingt in ihm nach und wirkt 
fort. liEs wird, einmal in die 0 b j e 1<:: t i v i t ä t heraus-
gesetzt, zu einer b lei ben den JVlacht ll 145) 
Schon sind die Elemente der Worttheologie zusammengestellt. 
Das Wort ist unmittelbarer und ursprünglicher Ausdruck des Gei-
stes. Es stiftet persönliche Gemeinschaft und bewirkt ge-
schichtliche Kontinuität. Auch wenn es zur Tradition Objekti-
viert worden ist, behält es dieselbe F'unktion, freilich unein-' 
geschränkt nur, wenn es in der ursprünglichen Föorm als unmittel-
barer Ausdruck des Geistes erhalten geblieben ist. Das ent-
spricht der Überlieferungsform der Schrift. Wenn es durch das 
Denken anderer Menschen hindurch vermittelt ist, wird der Aus-· 
druck des Geistes durch diese Mittelbarkeit getrübt. Das ent-
spricht dem Charakter der geschichtlich sieh fortbildenden 
Tradition. Entscheidend ist die Definition des Wortes als 
Selbstdarstellung und Selbstmitt lung bewußten Denkens, Wollens 
143) THOlvIASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 415. 
144) Ebenda, S. 415. 
145) Ebenda, S. 416. 
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und Empfindens. Das Wort ist nicht etwa, um nur elnlge Sprach-
valenzen anzudeuten, die durch die Definition nicht gedeckt 
scheinen, eine sachbezogene, sachadäquate Aussage, so daß es 
mehr aussagen könnte, als der Sprechende selbst bewußt gedacht 
hat. Es ist auch nicht eine Sprachhandlung, die eine interper-
sonale oder soziale Wirklichkeit erst hervorruft, wie zum Bei-' 
spiel ein Versprechen oder ein Erlaß. Vielmehr steht bei dem 
hier angewandten Wortverständnis jene Qualität der Sprache 
im Vordergrund, die ihre Eignung zum Träger von überlieferung 
ausmacht, nämlich ihre Fähigkeit, Regungen menschlicher Gei-
stestätigkeit Ausdruck zu verleihen und anderen zu übermitteln146 ). 
Der am menschlichen Wort herausgestellte Charakter wird auf 
zweifache Weise aus dem Bereich der menschlichen Kommunikation 
auf das Verhältnis der Menschen zu Gott übertragen. Einmal ar-
gumentiert man ontologisch: Was Denken und Wollen des Menschen 
beeinflussen soll, muß die Form seines eigenen Geisteslebens 
haben, also durch das Wort vermittelt sein. Deshalb hat sich 
der Verkehr zwischen Gott und Menschen immer in der Form eines 
Zwiegesprächs vollzogen 147). Die 1Sprache ist das natürliche 
Medium unseres Verkehrs mit Gott" 148). Daneben begegnet eine 
geschichtliche Argumentation: Christus hat sich durch seine 
Menschwerdung des menschlichen Wortes zu seiner Selbstmitteillmg 
bedient und macht seitdem das menschliche Wort in der Gestalt 
des Wortes seiner Zeugen zum Mittel seiner Selbstbezeugung 149) 
Das reformatorische Wortverständnis Luthers und ansatzweise 
auch Melanchthons ist in dieser Konzeption nicht wiederzuer-
kennen. Der Anspruch, Luthers reformatorische Theologie vor-
nehmlich in der Lehre vom Worte Gottes genuin fortzubilden, 
bleibt unerfüllt. Gerade der entschiedene Ausgang des theolo-
gischen Denkens beim Wort Gottes als richtendem und freispre-
chendem Wort bzw. als Verheißung Christi, worin das reforma-
torische Verständnis der Rechtfertigung beschlossen liegt, 
146) Vgl. z.B. THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 64 f. 
147) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 1, S. 415 f. 
148) Ebenda, S. 416. 
149) Ebenda, S. 416 f. u. S. 61 ff. 
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wird hier aufgegeben 150 ). Für dieses Wortverständnis sind 
Luthers Gebrauch des juridischen Testamentsbegriffs sowie 
seine Umschreibungen der Wahrheit und Wirksamkeit des Evange-
liums als Zuspruch, Zusage, Versprechen kennzeichnend. 
Das Wort wird von Luther nicht nur als ein bestimmter Sprach-
typus formal definiert, sondern ist vor allem durch eine be-
sondere Beziehung zu Christus geprägt. Sein Wortverständnis 
setzt voraus, "daß Christus und d.h. Gott selbst in Christus 
die göttliche Verheißung des Evangeliums als Vergebung der 
Sünden begründet und in Kraft gesetzt, d.h. daß Christus 
Gottes vergebende und rechtfertigende Gnade im Wort des Evan-
geliums für uns so zum Anwesen gebracht und präsent gemacht 
hat, daß das Wort des Evangeliums selbst, welches mir die 
Schuld des vertanen Seins abspricht und das Recht zum neuen 
Leben zuspricht, allein durch Christi Eintritt in die Welt 
der Sünde und für die ganze Sünderwelt Gottes Gnade selbst 
und ganz ist" 151 ). 
Luther konkretisiert sein Wortverständnis oft an den Abend-
mahlsworten, dem Missionsbefehl (Mt. 28, 16 ff.) und dem 
Kreuzeswort Luk. 23, 34, die ihm als Inbegriff der Verheißung 
gelten 152). In einer sprachanalytischen Untersuchung be-
schreibt Bayer die Verheißung nach Luthers Verständnis als 
performative Sprachhandlung 153). Sie unterscheidet sieh von 
der Aussage über einen vorfindlichen Tatbestand und von der 
Anweisung zu einer Handlung dadurch, daß sie "einen Tatverhalt 
erst konstituiert" 15 4), daß sie ein Verhältnis schafft, das 
dem Angesprochenen erst eröffnet wird, und zwar durch den Voll-
zug der Sprachhandlung selbst. 
150) 
151) 
152) 
153) 
154) 
Vgl. GEYER, Geburt, S. 215 f. Vgl. BAYER, Promissio, 
S. 184; s. 347 ff. Vgl. auch KINDER, Wort, S. 15 f. 
BIZER, Theologie, S. 222 ff. BIZER, Fides, S. 117 f.; 
S. 119 ff., s. 166 ff. 
GEYER, Geburt, S. 215. Vgl. BAYER, Promissio, S. 303 ff. 
Vgl. auch S. 350 f. Vgl. ferner BIZER, Fides, S. 158 ff. 
Vgl. BAYER, Promissio, S. 241 ff.; S. 200 f., S. 257 f., 
s. 260 f., S. 271 f. u.o.; S. 222. 
BAYER, Theologie, S. 27 ff. 
Ebenda, S. 28. 
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Solch zugreifendes Wort ist notwendig konkrete Anrede, die 
den Menschen bei sich selbst behaftet; es ist ein bestimmtes 
Wort, das sich in Gesetz und Evangelium differenziert 155). 
Es beglückt, befreit und tröstet den hörenden Menschen persön-
lich und für sich in der präsenten Realität seiner Existenz, 
oder es verurteilt ihn und ruft ihn zur Verantwortung für sei-
ne eigene Sünde, erschüttert ihn in seinem Gewissen. Im Ge-
setzeswort "treibt Gott selbst durch sein Urteil die Sünde, 
das "adversus legern dei" als die Signatur alles Bestrebens von 
innen aus dem Verborgenen der Herzenstiefe und des Herzens-
grundes in die Helle und L ich tun g des G e w i s 
sen s, w 0 der M e n s c h endlich für sich selbst 
als der i den t i f i z 1 e r t wird, der er an sich schon 
ganz gewesen ist: als S ü n der zum e w i gen 
Tod!l 156). Im Verheißungswort des Evangeliums verspriCht 
Gott dem Menschen seine Vergebung. Dieses Versprochene er-
greift das menschliche Gemüt und glaubt; in diesem Glauben und 
Vertrauen wirft es sich auf Gott 157). Der Mensch gewinnt in 
diesem durch wörtliche Zusage begründeten Glauben seine Recht-
fertigung, sich selbst als Geschenk des Wortes Gottes, seine 
Freiheit und Individualität 15 8 ). "Die Reformation hat also 
'Wort Gottes l grundlegend von dem Widerfahrnis des Heilszu-
spruchs Gottes her verstanden." tlDas ganze Pathos, mit dem 
die Reformation für das'Wort Gottes' eintritt, haftet an dem 
soteriologisch faßten Begriff des 'Evangeliums'lI 159). 
Luthers Worttheologie kann hier nicht ausführlicher erörtert 
werden. Es kommt vorzüglich darauf an, eine Alternative zu 
der selbstverständlichen Annahme aufzuzeigen, daß Wort Aus-
d r u c k von Denken und Empfinden im Sinne einer Selbstdar-
stellung und Selbstmitteilung sei und nach dieser Analogie 
auch das Theologumenon vom Worte Gottes zu explizieren sei. 
155) Vgl. KINDER, Wort, S. 15 u. S. 16 f. 
156) GEYER, Geburt, S. 153. 
157) Ebenda, S. 196. 
158) Vgl. BAYER, Theologie, S. 32. Vgl. auch BAYER, Promissio, 
S. 192 u. S. 197. 
159) KINDER, Wort, S. 15. 
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Denn im Verständnis des Wortes Gottes bei den lutherisch-kon-
fessionellen Theologen liegt die entscheidende Verkehrung der 
theologischen Ausgangsbasis gegenüber Luthers reformatorische~~ 
Denkansatz. Die uneingestandene Veränderung macht es möglich, 
mit Berufung auf Luther eine ihm grundsätzlich fremde Theolo-
gie als organische Fortbildung seiner Prinzipien zu rechtfer-
tigen 160). Diese Umdeutung hatte selbst unmittelbare theolo-
gische Folgen: Sie suggerierte die Konstruktion einer homogenen 
genuin lutherisch-protestantischen Lehrtradition im konfessio-
nellen Verständnis. Die vermeintliche Einheit der Tradition 
selbst erlangte als eine heilsgeschichtliche Tatsache die Be-
deutung eines maßgeblichen Arguments für die Ekklesiologie und 
für die Geschichtsauffassung, die am Prinzip der organischen 
Entwicklung orientiert sind. 
Das Wort als Urteil und Zuspruch in Luthers reformatorischem 
Verständnis eignet sich nicht zur Mitteilung eines universalen 
Glaubensbewußtseins. Es läßt den Menschen nicht sich einstim-
men in den Prozeß des Selbst-Werdens der namenlosen Menschhei1;; 
es taucht ihn nicht hinein in den Entwicklungsgang des kirch-
lichen Gesamtbewußtseins, in dem die Kirche sich durch ihre 
Lebensdynamik zu immer reicheren Gestaltungen des Glaubens-
bewußtseins steigert. Von einer bestimmten Betrachtungsweise 
aus mag die Wirkungsgeschichte des Wortes auch so darstellbar 
sein. Aber diese Perspektive wird nicht erschlossen im Selbst-
verständnis des auf wörtlichen Zuspruch sich berufenden Glau-
bens. Die strenge Korrelation von Gottes Urteil und Verheißung 
zum Glauben, bedingt Glaubensgewißheit dessen, der dem Wort 
glaubt, ohne von Lehrtradition und Bewußtseinsbekundungen der 
Gesamtkirche angefochten zu werden, oder deren Bestätigung zu 
bedürfen. 
160) Auch Merz hält es für den entscheidenden Mangel der 
konfessionellen Theologie, daß sie die Bedeutung des 
"Wortes" nicht wie Luther erkannten. Er führt diese 
Behauptung aber nicht weiter aus. rvIERZ, Bedeutung, 
MPTh, 35, 1939, S. 343. 
- 185 -
Das reformatorische Verheißungs wort dient nicht wie das Wort 
der konfessionellen Theologie der Vergegenwärtigung und Deu-
tung von Geschichte und überlieferung. Für Luther ist die Ge-
schichte Il nicht transparent für einen Heilssinn", auch nicht 
die Geschichte Jesu. Christus offenbart sich vielmehr in dem 
lautlich artikulierten Wort seiner Zusage 161). Deshalb ist 
auch die seit der altprotestantischen Orthodoxie eingebürger-
te und von der konfessionellen Theologie nicht überwundene 
Neigung zur Gleichsetzung des Wortes Gottes mit der Bibel eine 
folgenschwere Verfälschung des reformatorischen Verständnisses 162 Z 
Die Verheißung Christi braucht auch nicht durch eine christo-
logische Lehre erst begründet und autorisiert zu werden. Heils-
verkündigung im Wort und christologische Lehre sind hinsicht-
lich ihres Anspruchs an den glaubenden Menschen schon durch 
die unterschiedliche Sprachgestalt gegeneinander abgegrenzt. 
entsteht nicht die Vorstellung, daß ein mehr oder weniger 
inhaltlich expliziertes Glaubensbewußtsein von der Gemeinschaft 
auf den einzelnen übertragen werden müsse, um ihn der Einheit 
dieser Gemeinschaft einzuverleiben, ohne Rücksicht auf die da-
bei zu befürchtende überfremdung seines intellektuellen Habitus 
und des Verantwortungshorizontes seines Gewissens. 
Eine schwerwiegende Folge des konfessionellen Wort verständnis-
ses ist ferner, daß die Unterscheidung von Gesetz und Evange-
lium für die Wesensbestimmung des Wortes Gottes ohne Bedeutung 
ist. Zwar wissen die Erlanger Theologen, daß die Predigt im 
tIErziehungsplan Gottes" je nach den Bedürfnissen der Menschen 
einmal mehr zur Buße anleiten und ein anderes Mal mehr den 
Glauben an das Heil bezeugen soll. Insofern können sie hin-
sichtlich der Wirkung bei der Erziehung zum christlichen Leben 
von einer "Mischung und Abwechslung von Gesetz und Evangelium!! 
in der Predigt sprechen 163). Schultz weist nach, daß Hofmann 
die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium durch die heils-
geschichtliche Betrachtungsweise der Offenbarung Gottes nivel-
liert habe. Gesetz und Evangelium stehen in einem heilsge-
schichtlichen Zusammenhang und dienen in dieser Einheit der 
161) BAYER, Promissio, S. 349. 
162) Vgl. KINDER, Wort, S. 19. 
163) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 58. 
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Selbstoffenbarung der Liebe Gottes zu den Menschen. "Nur die 
Menschen, die das Gesetz aus diesem heilsgeschichtlichen Zu-
sammenhang reißen und als bloße Forderung des Tuns zur Bedin-
gung ihrer Seligkeit machen wollen, stehen unter dem Fluch 
des Gesetzes" 164). Schultz hebt hervor, daß Harleß im Gegen-
satz zu Hofmann, der an der Lehre von Gesetz und Evangelium 
kein Interesse habe 165), das Verhältnis von Gesetz und Evan-
gelium ins Zentrum seiner Theologie stelle 166). Doch ist 
Harleß' Auffassung vom Hort Gottes der Hofmanns durchaus ähn-
lich. Er betont die unterschiedliche subjektive Wirkung der 
Predigt von der Erlösungstat Christi, die wie das Altarsakra-
ment Segen für den Gläubigen und Gericht für den Ungläubigen 
sein kann. Ihm liegt, ähnlich wie Hofmann, daran, die konkre-
te Einheit des Wortes zur Geltung zu bringen, welches als Zeug-
nis vom Werk Christi in der Ein h e i t von Gesetz und 
Evangelium das zug lei c h richtende und vergebende Or-
gan des heiligen Geistes zur Verwirklichung der Erlöserabsicht 
im Leben des einzelnen Menschen darstellt 167). Harleß thema-
tisiert die Theologie des Gesetzes, wenn er in der Ethik die 
Genese der christlichen Tugend analysiert. Dabei geht er von 
einem sittlichen Bewußtsein aus, das er "Gewissen" nennt 168) 
Wie das Glaubensbewußtsein, so hat auch das Gewissen eine ob-
jektive Entsprechung und Bestätigung in den geschichtlichen 
Manifestationen Gottes, "dessen Menschwerdung der Schluß und 
Schlüssel der ganzen Offenbarung ist" 169). Der Teil der gött-
lichen Offenbarung, der dem Bedürfnis des Gewissens nach einer 
göttlichen Sanktion der menschlichen Lebensnormen genügt, ist 
164) SCHULTZ, Gesetz, S. 115. 
165) Ebenda, S. 114. 
166) Ebenda, S. 98 ff. 
167) Vgl. ebenda, S. 102. 
168) HARLESS, Ethik, S. 52. Ähnlich versteht auch Frank das 
Gesetz als die aus dem Wesen Gottes erfolgende Forde-
rung, welche die Selbstbestimmung des Menschen verlangt. 
Ihm liegt viel an der UnterSCheidung und Zuordnung von 
Gesetz und Evangelium, doch bewegt ihn dabei nur die 
Verbindung von Buße und Glaube. FRANK, Gesetz, S. 107 ff. 
u. s. 133 ff. 
169) HARLESS, Ethik, S. 119; vgl. S. 133. 
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das Gesetz 170 ). Doch betont Harleß nachdrücklich, daß dieses 
Gesetz sieh "als Teil einer in sieh einheitlichen geschicht-
lichen Erziehung des Menschengeschlechts" erweist 171). Dem 
christlichen Bewußtsein erschließt sich die Erkenntnis des 
positiven göttlichen Gesetzes in dessen Lebenszusammenhang mit 
Christus 172 ). Wenn die versöhnende Tat Gottes in Christo durch 
das Evangelium verkündet wird, so bestätigt diese Kunde zugleich 
das Zeugnis des Gewissens von der Erlösungsbedürftigkeit des 
Christen 173). Der Ansatz zu einer Unterscheidung von Gesetz 
und Evangelium wird also auch bei Harleß überlagert von dem 
Interesse~ Buße und sittliche Erneuerung als einen organischen 
Prozeß darzustellen~ der von einer durch den geschichtlichen 
Zusammenhang sich als Einheit erweisenden Selbstbezeugung Gottes 
hervorgerufen wird. Man wird also grundsätzlich Link zustimmen 
müssen, wenn er feststellt: "Die konfessionellen Lutheraner, 
insbesondere die Erlanger ..• wußten ..• bis hinauf zu H a r -
I e ß ~ der Lehre von Gesetz und Evangelium keinen Überzeugen--
den Platz in ihrer Theologie einzuräumen ll 174) 
Die reformatorisch-lutherische Worttheologie sichert insbe-
sondere ein Verständnis der KirChe als creatura verbi im stren-
gen Sinn 175). Daraus folgt, daß die Kirche als Gemeinschaft 
der Glaubenden in ihrer Wahrheit und Wirklichkeit geglaubt 
werden muß und nicht im geringsten der Verdacht entstehen kann~ 
der Glaubende sei aufgefordert~ a n die Kirche zu glauben~ 
und sei es nur an die Kirche als Organ der heils zueignenden 
Tätigkeit Christi 176). In der konfessionell-lutherischen 
170) HARLESS~ Ethik~ S. 119 f. 
171) Ebenda, S. 119. 
172) Ebenda, S. 118. 
173) Ebenda, S. 164; vgl. S. 182 f. 
174) LINK, Grundlagen, S. 201. 
175) Vgl. WOLF, communio, S. 298 ff. WOLF, Einheit, S. 155 ff. 
176) Vgl. o. Ka?:I;2~S:3ltf. Zum Problem des Glaubens a n 
die Kirche vgl. auch KÜNG, Kirche~ S. 44 ff. Küngs Argu-
mentation ist im Unterschied zu der von Ernst Wolf durch 
schwierige Distinktionen gekennzeichnet, die erkennen las-
sen, welche dialektischen Anstrengungen erforderlich sind, 
um verständlich zu machen, daß die Kirche nicht Glauben 
an sich binden könne, wenn sie erst einmal definiert 
worden ist als !leine Gemeinschaft von Glaubenden ll , die 
It zum Glauben der Kirche ll ruft. Vgl. S. 44. 
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Theologie ist zumindest das verhängnisvolle Mißverständnis 
nicht ausgeschlossen, daß die Kirche in ihrer Organ-Funktion 
\'lenigstens teilweise und mittelbar die Dignität Christi usur-
piert und Glauben an sieh als einen Grund des Heils bindet 17,'). 
Die Verheißung Christi jedoch bewirkt Glauben, der ausschließ--
lieh auf das Wort hin orientiert ist, ja als Geschöpf des Wor--
tes verstanden werden kann 178). Die Verheißung stiftet Ge-
meinschaft der Glaubenden mit Christus. Christus selbst ver-
bindet die Glaubenden zur Einheit der Kirche. Die strenge Zu-
ordnung der Verheißung zu Christus und zum Glauben schließt 
aus, daß der Gemeinschaftsgedanke in der Ekklesiologie in den 
Vordergrund tritt. Die vom Zuspruch der Vergebung geschaffene 
Kirche kann nicht als eine Gemeinschaft von Personen mit glei-' 
ehern Bewußtsein oder übereinstimmendem Denken, Wollen und 
Empfinden mißverstanden werden, auch nicht als ein sich selbst 
durch ReprOduktion einer normativen Überlieferung regenerieren-
der Organismus. 
Ernst Wolf erörtert noch die mit der Romantisierung des Kir-
chenbegriffs einhergehende Verkehrung im Verständnis des hei-
ligen Geistes 179). Da die Erlanger Theologen nicht so leicht 
mit den Maßstäben, die Wolf in bezug auf Veröffentlichungen 
zu Beginn des 20. Jahrhunderts aufgestellt hat, zu treffen 
sind, würde gerade ihr Verständnis des heiligen Geistes einer 
ausführlichen Behandlung bedürfen, die aber am Ende zur Pro-
filierung der hier darzustellenden Theologie keine wesentlichen 
neuen Einsichten verspricht. 
Es ist nicht zu bestreiten, daß schon die alte:n konfessionell--
lutherischen Theologen den Grund gelegt haben für die Romanti--
sierung des Kirchenbegriffs. Man gewinnt aber den Eindruck, daß 
sie die Gefahr gekannt und gefürchtet haben. Deshalb werden in 
der Christologie und in der Ekklesiologie immer wieder Ein-
schränkungen und sichernde Abgrenzungen formuliert. Die Orien--
tierung am römischen Katholizismus hemmte die Konsequenz ihres 
177) Vgl. o. Kap. I, 2 s.4-K-50. 
178) BAYER, Promissio, S. 197. 
179) WOLF, communio, S. 299 ff. 
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Ansatzes. Zudem erwiesen sich die lutherischen Bekenntnis-
schriften, besonders die pointierten Formulierungen der Ar-
tikel VII und VIII der Augsburger Konfession, als sehr spröde 
und widerstanden der allzu glatten Auflösung in die Offenba-
rungs- und Geschichtsvorstellungen des frühen 19. Jahrhunderts 180 ). 
Bei der Lehre vom Worte Gottes schien die Abgrenzung gegenüber 
katholischen Lehrgrundsätzen weit abseits von Luthers Wort ver-
ständnis möglich. Auch ließen sich die Formulierungen der Be-
kenntnisschriften offenbar in einer Lehre vom SChriftprinzip 
verarbeiten. Schon Melanchthon hatte bekanntlich, wie Geyer 
noch einmal nachweist, Luthers Worttheologie auf dem Hinter-
grund einer Theologie der sprachlichen Überlieferung, die Me-
lanchthons Denken ebenso durchgängig geprägt hat wie die anthro-
pologische Leitfrage nach dem wahren Menschen, verwandelt 181). 
Die Auffassung vom Worte Gottes hatte aber im Begründungszu-
sammenhang ihrer Dogmatik eine fundamentale systematische Fun~:­
tion. Die Theologie des Wortes Gottes galt, wie oben dargelegt 
wurde 182), als das formale Prinzip des Protestantismus. Die 
Worttheologie beeinflußt deshalb als ein grundlegendes Kon-
struktionselement die Ausprägung des gesamten Lehrtypus. Daß 
die Erlanger Theologen sich der elementaren Funktion der Lehre 
vom Worte Gottes bewußt waren und daß die Problematik ihres 
Ansatzes in ihrem Kreis empfunden wurde, zeigt sich an den 
wiederholten Bemühunben, besonders deutlich in den systemati-
schen Leistungen von Hofmann und Frank, die Basis ihrer Dogma·-
tik durch neue Entwürfe abzuklären und zu sichern 183) 
Die Erlanger Theologen haben sich einem fundamentalen Problem 
der neuzeitlichen Theologie gestellt, nämlich wie die Rede von 
einem autoritativen Worte Gottes angesichts des modernen Ge-
schichtsverständnisses dargestellt werden kann. Sie haben mit 
180) 
181) 
182) 
183) 
Vgl. SCHNEEMELCHER, Conf. Aug. VII, S. 324 ff. 
GEYER, Geburt, S. 183 ff. Vgl. dazu S. 15 ff. 
Vgl. auch S. 212 ff. 
Vgl. O.S. ~S3. . Vgl. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, 
S. 136 ff. THOMASIUS, Wort, ZPK, 11, 1839, S. 99. 
Vgl. HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 134. Vgl. auch 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, s. 206. über Olshausens 
Programm vgl. KANTZENBACH, Theologie, S. 134. 
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Hilfe der Denkmodelle ihrer Zeit durchaus plausible Vorstellun-
gen zu entwickeln gewußt über die Entstehung kirchlicher Über-
lieferung, die Art und Weise ihrer Wirkung, die Fortbildung 
und Deutung von Tradition, die Wechselbeziehung zwischen 
Schrift und Kirche bei der Feststellung eines normativen Ka-
nons, die gegenseitige Bedingung von objektiven und subjektiven 
Momenten im Verstehensvorgang, die Abhängigkeiten zwischen In·-
dividuum und Gemeinschaft. Ihre Darlegungen wirken überzeugend 
und gegenwartsnah auf Grund der Fülle zutreffender Phänomen-
beschreibungen. Ihre Theologie erscheint besonders realistisch, 
eine Deutung dessen, was wirklich in der Kirche vorgeht. Frei-
lich kann man kritisch bemerken, daß sie nicht genügend konse--
quent geschichtlich denken. Sie bleiben dem Geschichtsbild und 
den Denkgewohnheiten ihrer Zeit verhaftet. Ihre historischen 
Erkenntnisse halten oft einer wissenschaftlichen Prüfung nicht 
stand. Indem sie Kirche und Theologie der geschichtlichen Be-
trachtung unterwerfen, übernehmen sie mit dem modernen Ge-
schichtsverständnis auch das ihm entsprechende anthropozentri-
sche Weltbild. Davon rührt die grundsätzliche Schwierigkeit 
her, die Heilswirksamkeit Gottes als den Effekt einer trans-
zendenten Energie darzustellen, der nicht einfach in der ge-
schichtlichen Selbstentfaltung der christlichen Glaubensgemein-
schaft aufgeht. 
Der Vergleich mit der Theologie Luthers legt es nahe, die Er-
langer Theologen besonders nach ihrem Verständnis der Predigt 
zu befragen, um die praktische und ekklesiologische Relevanz 
ihres Wort-Verständnisses genauer zu beleuchten. Was bisher 
anhand der Begriffsanalyse des Wortes Gottes ausgeführt wurde, 
bezieht sich auf das Wort als Gnadenmittel, schließt also den 
Aspekt der Predigt ein. Die Aufgabe der Predigt wurde als 
Reproduktion der geschichtlichen Überlieferung bezeichnet. 
Die Predigt ist also vom Verständnis des Wortes Gottes als 
Überlieferung in Schrift und Lehrtradition her von vornherein 
eindeutig definiert als Vermittlung vergangenen Glaubensbe-
- . .. t' K' h 18 3a) wußtselns an dle gegenwar 1ge lrc e . 
183a) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 52. 
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Sie ist "Zeugnis vorn Wort" 184). Die Predigt vermittelt fort-
während die "Wahrheit des göttlichen Wortes mit der Wirklich-
keit des Lebens in der GemeindelI "aus dem Grunde der Erleuch-
tung", die das Wort in gläubigen Persönlichkeiten wirkt 185). 
Den Stoff entnimmt der Prediger der kirchlichen überlieferung, 
in deren Rahmen wieder "den Schriften der ursprünglichen und 
inspirirten Zeugen" der Rang besonderer Authentizität zuerkannt 
wird 186). Darüberhinaus muß dem Prediger "das Bewußtseyn und 
Gefühl ... einer göttlichen Vollmacht" zuteil werden 187). Auch 
diese Zuversicht ist "durch das Vorhandenseyn des geschriebenen 
Wortes Gottes bedingt",im übrigen aber eine Frucht des Gebets 
M "t t" 188) und der redl a lon 
Die Aktualisierung der Glaubensüberlieferung durch die Predigt 
wird näher bestimmt durch ihre Funktion für die gegenwärtige 
kirchliche Gemeinschaft 189). Sie ist ein Teil des christli-
chen Kultus 19 0 ). Der Kultus stellt die "öffentliche, gemein-
same Äußerung und Bethätigung" dieser Gemeinschaft der Gläu-
bigen dar 191 ). Die Bedeutung des Kultus wird aus einern all-
gemeinen Religionsbegriff abgeleitet 192 ). "Die Religion ist 
Gemeinschaft des Menschen mit Gott" 193). Der Kultus ist "eine 
eigentümliche, natürliche und notwendige Funktion des religiö-
sen Lebens" 19 4). Wie jede Religion heiliger Symbole als 
184) HARNACK, Idee, S. 38; S. 53. 
185) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 53. 
186) Ebenda, S. 56 f. 
187) Ebenda, S. 56. Die Schriftlesung rangiert wegen der un-
mittelbaren Autorität der Schriftworte im Kultus vor der 
Predigt. HÖFLING, Studien, 111, ZPK, 1, 1841, S. 68 f. 
188) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 58 u. 60 f. 
Vgl. HÖFLING, Studien, 111, ZPK, 1, 1841, S. 71. 
189) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 55. 
190) Harnack leitet deshalb das Verständnis der Predigt aus 
dem Wesen des protestantischen Kultus ab. HARNACK, Idee, 
S. 10 ff. 
191) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 51. HARNACK, Idee, 
S. 54 ff. 
192) Vgl. HÖFLING, Studien, I, ZPK, V, 1840, S. 53. 
193) Ebenda, S. 53. 
194) Ebenda, S. 53. 
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Unterpfänder der Gemeinschaft mit Gott und religiöser Zeremo-
nien als deren Betätigung bedurft hat, so auch das Christen-
tum 195). "Die innere, unsichtbare Gemeinschaft der Gläubigen 
weiß sich mit Christo ... im heiligen Geiste nicht 0 h n e 
das Mittel des hörbaren und sichtbaren Worts ... und der 
Sakramente geeinigt" 196). Der Gebrauch der Gnadenmittel ist 
deshalb der von Christus selbst gestiftete Kern des Kultus 197). 
Die andere Seite des Kultus besteht darin, daß die Menschen 
ihre Gemeinschaft mit Gott in der gemeinsamen Andacht und An-
betung darstellen. Davon ist hier nicht weiter zu reden. 
In der Urgemeinde war Predigen noch nicht das Recht und die 
Pflicht besonderer Amtsinhaber. Es war ein Gespräch der Ge-
meinde mit sich selbst durch besonders begabte Organe. Da-
durch bewährte sich "ihr Entstehungs-, Erhaltungs- und Fort-
bildungsgrund als immer lebendig präsent, als ihr immanent 
... " 198). In dem Gespräch vollzog sich eine Wechselwirkung 
zwischen dem Redenden und dem Bewußtsein der Gemeinde. Die 
reflektierte Vermittlung zwischen dem vom Prediger vorgetra-
genen Wort Gottes und dem Bewußtsein der Gemeinde, bewirkte, 
daß der jeweilige Prediger das Wort nur so verkündigen konnte, 
wie es in ihm "in der Gemeinde und für die Gemeinde zum Be-
wußtsein gekommen war ... " 199). Was er verkündete, war "also 
zugleich auch das öffentliche Gemeindewort". In seiner Rede 
spiegelte sich das vom göttlichen Wort erfüllte und erleuch-
tete Bewußtsein der Gemeinde "über die Wahrheit des göttlichen 
Wortes und deren Verhältnis zur Wirklichkeit des Lebens" 200) 
195) HöFLING, Studien, I, ZPK, V, 1840, s. 54. 
196) Ebenda, s. 56. Vgl. StUdien, 111, ZPK, 1, 1841, s. 65 f. 
197) HöFLING, Studien, I, ZPK, V, 1840, s. 55 u. s. 56. 
Studien, 111, ZPK, 1, 1841, s.· 67 u. 69. Den "sakrament-
lichen Charakter ll der Predigt hat Harnack sehr eindrucks·-
voll mit Beziehung auf Luther und die lutherischen Be-
kenntnisschriften herausgearbeitet, aber er ist eben nur 
ein Moment der Predigt, das vor allem durch die litur-
gisch-kirchliche Funktion ergänzt werden muß. 
Vgl. HARNACK, Idee, s. 37 ff. u. s. 54 ff. 
198) HöFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, s. 63. 
199) Ebenda, s. 63. 
200) Ebenda, S. 63. 
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Sobald die Kirche I'die Notwendigkeit fühlte, sich gegen auf-
tauchende Irrlehren zu sichern" und sich eine rechtliche Ver-
fassung zu geben, mußte die ursprüngliche Freiheit aufgegeben 
und der Vermittlungsdienst zwischen der Wahrheit des göttlichen 
Wortes und der Wirklichkeit des Gemeindelebens einem Amt über-
tragen werden 201). Dadurch verändert sich auch die Art der 
Wechselbeziehung zwischen dem Wahrheitsbewußtsein des Predigers 
und dem der Kirche. Der Prediger wird von der Kirche zum Dienst 
am Worte Gottes berufen. Daraus folgt, daß er nicht nur Gott 
rechenschaftspflichtig ist, sondern für die Art und Weise sei-
ner Amtsführung auch der Kirche. 
Ob er das rechte Verständnis der geoffenbarten Wahrheit hat, 
muß die Kirche beurteilen. Bei ihrer Prüfung kann sie keinen 
anderen Maßstab anlegen "als den ihres eigenen gemeinsamen 
Schriftverständnisses ... ", d.h. den ihres Bekenntnisses 202). 
Wenn sie ein kirchliches Bewußtsein hat, wenn s sich "eines 
vom heil. Geiste durchs Wort gewirkten ... gemeinsamen Schrift-
verständnisses •.. bewußt ist, so kann sie unmöglich ein mit 
dem ihrigen im Widerspruche stehendes Schriftverständniß auch 
als ein richt s ansehen und als solches gelten lassen" 203). 
Auf diesem Verhältnis des Predigers zur Kirche "beruht der 
k 0 n fes s ion e I I e Charakter der Predigt" 204) 
201) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 64. 
202) Ebenda, S. 66. 
203) Ebenda, S. 66. 
204) Ebenda, S. 67. Vgl. HARNACK, Idee, S. 60 ff. 
Diese einseitige Konsequenz des ekklesiologischen Denk-
ansatzes widerspricht einer vom Verkündigungs geschehen 
aus konzipierten Ekklesiologie. Wenn man streng an dem 
Grundsatz festhält, daß die Gemeinde aus der Verkündi-
gung entsteht, darf die Bindung des Predigers an das 
Schriftwort nicht in seiner Verantwortung vor der Ge-
meinde aufgehoben werden, sondern diese begründet ge-
rade seine Freiheit von der Gemeinde, da er die Autori-
tät des Predigtamtes von ihr nicht empfängt. 
Vgl. HONECKER, Kirche, S. 212 ff. 
- 194 -
Andernfalls würde die Predigt auch kein "Kultusakt", kein 
integrierender Bestandteil der Darstellung und Betätigung 
des kirchlichen Gemeinschaftslebens sein. Die Gemeinde wür-
de ihr Bekenntnis in der Predigt nicht wiederfinden. Die 
Predigt würde nicht erbauen, sondern Ärgernis erregen 205). 
Um sich als integrierender Bestandteil des Gemeindegottes-
dienstes zu erweisen, muß die Predigt darüberhinaus "ihren 
1 i t u r gis c h e n Charakter" wahren. Die liturgischen 
Bestandteile des Kultus zeichnet aus, daß sie nicht einen 
individuell persönlichen Ausdruck des gemeinsamen Glaubens 
darstellen, sondern daß sie die gemeinsame Frömmigkeit "der 
moralischen Person der ganzen Kirchengemeinschaft" zur Spra-
h b . 206 ) D . G . d 11 • • c e r1ngen • 1e eme1n e soll 1n der Pred1gt den be-
geisterten Ausdruck ihr e r frommen Stimmung genießen und 
in ihrer Frömmigkeit durch sie sich angeregt und gestärkt füh-
len •.• , den Prediger als ihr e n Sprecher, als das rechte 
Organ für den Zweck der rechten Vermittlung der Wahrheit des 
göttlichen Wortes mit der Wirklichkeit ihr e s geistigen 
Lebens anerkennen müssen" 207) 
Sehr deutlich wird dem Prediger die Verantwortung für den 
Glauben der Gemeinde eingeschärft. Er ist nicht schon dadurch 
gerechtfertigt, daß er eine abstrakt richtige und exegetisch 
belegbare Lehre vertritt. Er muß s so darbieten, daß sie 
sich mit dem Glaubensbewußtsein der Gemeinde konkret vermit-
telt 208). Das Glaubensbewußtsein der Gemeinde muß so reflek-
tiert werden, daß die Predigt sich ihr intellektuell und 
existenziell vermitteln läßt, daß die Gemeinde in ihrer Be-
wußtseinsprägung versteht, was ihr gesagt wird, und bei dem 
angesprochen wird, was ihr Leben trägt und bewegt. Soweit 
ist ein verständliches seelsorgerliches Pathos bei den Aus-
führungen unverkennbar 209). Gelegentlich erscheint die Auf-
gabe des Predigers gar als eine erzieherische 210). Er soll 
205) 
206) 
207) 
208) 
209 ) 
210) 
HöFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 68. 
Ebenda, S. 68. HöFLING, Studien, III, ZPK, 1, 1841, 
S. 89 u. S. 91 ff. Vgl. HARNACK, Idee, S. 62. 
HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 68. 
Vgl. HöFLING, Studien, III, ZPK, 1, 1841, s. 69 ff.; 
S. 72 ff. 
Vgl. HARNACK, Idee, S. 58 f. 
HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 69. 
Vgl. ebenda, S. 58. Dort wird von einem "Erziehungsplan 
Gottes" gesprochen, den man aus der Schrift erkennen könne. 
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das Bewußtsein der Gemeinde durch die ständige Vermittlung 
mit der Offenbarungswahrheit allmählich fortentwickeln 211) 
Doch geht die Rücksicht auf die Gemeinde viel weiter. Der 
Prediger hat sich nicht nur am Glaubensbewußtsein der Gemein--
de zu orientieren, um es wirksam auf die Wahrheit der Verkün--
digung hin ausrichten und beeinflussen zu können. Diese Auf-
fassung würde ja unterstellen, daß er der Gemeinde etwas zu 
sagen oder zuzusprechen hätte, was in ihrem Glaubensbewußt-
sein nicht schon zumindest implizit erschlossen wäre. Er soll 
vielmehr das Glaubensbewußtsein der Gemeinde aus s p r e --
c h e n , es in der ihm gegebenen sUbjektiven Sprache aus-
drücken und explizieren. Die uneingeschränkte Geltung des ob--
jektiven Gotteswortes 212) soll gerade dadurch gewährleistet 
sein, daß es sich im Prediger und seinen Zuhörern auf die 
gleiche Weise ausspricht. Hinter diesen Gedanken steht die 
Besorgnis über die Willkür des individuellen, sUbjektiven Ver-
ständnisses des sich intellektuell als autonom einschätzenden 
Theologen, die das Gemeindebewußtsein zerstört, wie die Erfah-
rung mit rationalistischen Predigern gezeigt hat 213). Dagegen 
wird der Prediger nun gleich in eine doppelte Abhängigkeit von 
der Gemeinde gestellt. Sie beurteilt seine Rechtgläubigkeit 
anhand des überlieferten Bekenntnisses. Außerdem verpflichtet 
sie ihn, die konfessionell normierte Schrifterkenntnis so aus-
zulegen, daß die Predigt ihrem aktuellen Glaubensbewußtsein 
entspricht, es fördert und stärkt, und daß die Predigt den 
Grund ihres Bestandes als ihr immanent bewährt 214) 
Deutlicher kann die theologische Dominanz der Ekklesiologie 
nicht in Erscheinung treten als dadurch, daß die Aufgabe der 
Verkündigung ausschließlich auf die Erbauung der Gemeinde 
festgelegt wird in dem Sinne, daß die Gemeinde in dem Ver-
ständnis, das sie im Verlauf der Geschichte von sich selbst 
211) HÖFLING, Studien, 111, ZPK, 1, 1841, S. 74. 
212) HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 59. 
213) Vgl. HARNACK, Idee, S. 49 ff. 
214) Vgl. HÖFLING, Erörterung, ZPK, 5, 1843, S. 63. 
Vgl. HARNACH, Idee, S. 55. 
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und der sie begründenden Heilswahrheit gewonnen hat, gestärkt 
und gefestigt werden soll 215). Der Primat der Ekklesiologie 
führt sogar dazu, daß die mit der geschichtlichen Entwicklung 
der Kirche sich vermeintlich ergebenden Notwendigkeiten in 
sich selbst gerechtfertigt erscheinen, auch wenn sie im Wider-
spruch zu den urchristlichen Gebräuchen stehen 216). Mit dem 
geschichtlichen Wandel erwächst der Kirche ein anderes Ver-
ständnis ihrer selbst und ihrer Aufgaben, das durch eine ge-
schichtstheologisch untermauerte Ekklesiologie grundsätzlich 
legitimiert wird. Deshalb können schließlich die kennzeichnen-
den Momente der konfessionell lutherischen Ekklesiologie zum 
Beweis für die notwendige Einschränkung der urchristlichen 
Freiheit herangezogen werden: Erfordernis einer Kirchenver-
fassung, Entwicklung eines antihäretischen Bekenntnisbegriffs, 
Verständnis des Kultus als Ausdruck des kirchlichen Glaubens-
bewußtseins, Definition der Predigt als Reproduktion des über-
lieferten und aktuelleQ Glaubensbewußtseins der kirchlichen 
Lebensgemeinschaft. 
An der Lehre von der Predigt wird noch einmal deutlich 217), 
wie wenig das Schriftprinzip im Rahmen einer Theologie der 
Überlieferung traditionskritisch wirksam wird. Wieder tritt 
auch der Abstand zu Luthers Gemeindeverständnis eindruckS-
voll hervor, der bei der Erörterung des Verhältnisses von 
Predigt und Gemeinde genau umgekehrt argumentiert. Predigt 
geht bei ihm nicht von der Gemeinde aus als Ausdruck ihrer 
215) Die KirChe hat das Skandalon des Kreuzes, nämlich die An-
stÖßigkeit der von dem gekreuzigten Christus ausgehenden 
Predigt, entkräftet. Das Ärgernis, aufgrund dessen ihre 
Einheit und Harmonie in Frage steht, vielmehr ihre Zer-
rissenheit und der unvermeidliche Streit um die Wahrheit 
als Auswirkung ihrer Existenz in der Sünde ertragen werdem 
muß und nur glaubend, aber wirklich nur im Glauben, trans-
zendiert werden kann, hat sie verkehrlzu einem Skandalon 
der Kirche, mit dessen Hilfe sie sich selbst sichert, Ärger-
nis von sich fernhält und deshalb selbst zum Ärgernis wird 
für alle, die ihr Gewissen nicht dem Gesamtbewußtsein der 
Kirche unterwerfen können. Vgl. KLEIN, Skandalon, S. 3 ff. 
Vgl. auch WOLF, Einheit, S. 146 ff. 
216) HÖFLING, Erörterung, ZPK. 5, 1843, S. 63. 
217) Vgl. o. S. 1T2.~ .. 
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F'römmigkei t, Stimmung und Andacht, sondern bringt sie hervor 218). 
Seine Überzeugung ist, daß ein "iglicher Christen gottis wort 
hatt lt 219 ), der einer Predigt zuhört und deshalb Macht und cht 
hat, alles zu beurtei n, was gepredigt wird, weil Kirche zu-
reichend gekennzeichnet ist durch die Predigt des Evange ums 2~:0). 
Aus diesem Grunde kann jeder Christ, wenn ihm das Evangelium ge-
predigt wird, gewiß sein, daß er sich nicht kehren muß "an men-
schen gesetz, recht alltherkommen, brauch, gewonheyt etc.l!, auch 
nicht an K 0 n z i I i e n und Bischöfe 221) 
Der Vorrang der organischen Selbstentfaltung des schon wirklich 
gewordenen Gemeinschaftslebens im Verständnis der Kirche be-
schränkt die F'reiheit der Gemeinde zur Verantwortung vor der 
Verkündigung, da s nichts anderes erwarten und als verbind-
lich gelten lassen kann, 
"immer weiter zu erbauen 
Genüge zu leisten ll 222). 
als sich in ihrem kirchlichen Leben 
und seinem Wer den s tri e b e 
IIDie Kirche . . . erbaut sieh, wie je-
der geist Organismus, mitteIst Thätigkeiten, welche durch 
nichts außer ihr bedingt, bewirkt oder ausgeführt werden, son-
dern die ihr eingeboren, ihr immanent sind, und welche s in 
der Praxis emanieren ... lässt. Die l<'unktionen der Kirche sind 
freie, von ihr selbst ausgehende, deshalb auch zu ihr zurückfüh-
rende, SeI b s t t h ä t i g k e i t e n derselben" 223) 
In der Selbst immunisierung gegen die Macht des christlichen 
Kerygmas, die zur Verhinderung unorthodoxen und die Erbaulichkeit 
218) "ecclesia est filia, nata ex verbo, non mater verbill 
, Mose, WA 42, S. 334. 
Diesen Gedanken hat Hermann DIEM in einem vorzüglichen 
Aufsatz entwickelt: "Die Geburt der Gemeinde in der Pre-
digt 11. EvTh, 9, 1949/50, S. 193 ff. 
219) LUTHER, Versammlung, S. 411. Nach der Auffassung von 
Thomasius, hat die Kir ehe das Wort, und das Wort 
ist die lebendige Gestalt des Geistes Christi, der Aus-
druck seines Lebens und Wesens in der Kirche als dem 
lebendigen Organismus, "darinnen seine !i'ülle wohnet I!. 
THOMASIUS, Predigten, I, S. 140 u. s. 138. 
220) LUTHER, Versammlung, S. 408. 
221) Ebenda, S. 408 f. 
222) Vgl. HÖFLING, Studien, 111, ZPK, 1, 1841, s. 75. 
Vgl. dazu Hermann DIEM, Geburt, EvTh, 9, 1949/50, S. 211. 
223) HARNACK, Idee, S. 23; vgl. S. 55. 
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störenden Glaubens dient, besteht die wahre Affinität der kon-
fessionellen Theologie zum ekklesiologischen Selbstverständnis 
des Katholizismus. Das ekklesiologisch aufgehobene Schrift-
prinzip ist die eigentliche Perversion des Protestantismus, der 
lutherischen Rechtfertigungslehre, und des biblischen Glaubens. 
Das Wort ist nicht mehr schöpferischer Grund und Kriterium der 
Kirche, sondern in der Gestalt der Schrift zu einer prinzipiel-
len ekklesiologischen Bestimmung und zu einer historischen Ur--
kunde verkommen, die den heil vermittelnden Anspruch der Kirche 
verbürgt. 
Auch das bisher Dargelegte kann durch in der Konsequenz noch 
deutlichere Äußerungen überboten werden. Einige Theologen sind 
kühn und aufrichtig genug, auch den Schluß zu ziehen, das 
B e k e n n t n i s sei der Grund der Hoffnung, des Trostes 
und des Lebens der Kirche 224). Sie lassen damit eine bezeich-' 
nende Nähe zu Grundtvigs Kirchenverständnis erkennen. Grundtvig, 
ein Zeitgenosse der älteren Erlanger, bestimmt das Prinzip deE~ 
Protestantismus nauer als die unbedingte Anerkennung des ur-
sprünglichen Glaubensbekenntnisses, das seit den Urzeiten der 
Kirche bei der Taufe abgelegt wurde. Dieses den gesamten Inhalt 
des Christentums umfassende Bekenntnis findet er im Apostolikum 
niedergelegt. Es gilt als das geisterfüllte, lebenzeugende gött-
liche Wort. Die Schrift ist dann eine erläuternde historische 
Urkunde des ursprünglichen Glaubens und kann deshalb der wissEm-
schaftlichen Erforschung preisgegeben werden 225). 
224) Das Wort, das den einzelnen Christen über sein Verhältnis 
zu Gott belehrt, kann nach Hofmanns fvleinung il nur das Er-
gebnis der bisherigen Geschichte!! sein. liDern einzelnen 
Christen kann es gleichgültig seyn, wie er das Wort des 
Heils erfährt, ob aus der Schrift oder durch Ueberliefe-
rung, wenn er es nur lauter und wenn er es nur so er-
fährt, wie es seinem Bedürfnisse am besten entspricht. 
In der Ueberlieferung paßt sich das Heilswort dem jedes-
maligen Bedürfnisse dessen an, welchem es gesagt wird, 
und so wird gerade das überlieferte Wort und nicht das 
der Schrift zunächst geeignet seyn, den einzelnen über 
den Weg des Heils zu belehren". 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 210. Was Hofmann von 
der überlieferung allgemein sagt, behaupten andere in ähn-
licher Weise von der als "Bekenntnis li definierten überlie-
ferung. Harnack bezeichnet auch das Bekenntnis als "Gnaden-
mittel". HARNACK, Praktis cne 'rheologie, I, S. 184. Vgl. 
WrrrrRAIVl, Kirche, S. 6 (3 f. 
225) Vgl. HIRSCH, Geschichte, V, S. 228 f. 
V gl. o. S. "61 f. . u. S. tj bq, 
Vgl. HARNACK, Kanon, S. 10. 
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Besonders deutliche F'ormulierungen findet man bei den Erlan-
ger Theologen in einer Reformationspredigt von Thomasius. 
Bekenntnis ist inhaltlich bestimmt als Bekenntnis zu Christus 
und formal als schriftgemäßes Bekenntnis. Auf diese Weise 
kann der LObpreis des Bekenntnisses theologisch gerechtfer-
tigt werden. Man kann jederzeit darauf hinweisen, daß man sich 
in übereinstimmung mit dem Glauben der ganzen Kirche durch alle 
Zeiten hindurch befindet 226), insofern man sich zu Christus 
bekennt. Man kann auch sagen, das Bekenntnis beinhalte nichts, 
was nicht aus dem Verständnis der Schrift gewonnen sei. Aber 
man meint das spezielle Bekenntnis der lutherischen Kirche, 
d h · . h 11 d " . 227) wo urc Sle SlC vor a en an eren Klrcnen auszelchnet . 
Die Berufung auf dieses Bekenntnis wird als Anerkennung einer 
bestimmten, andere JV:öglichkeiten ausschließenden, christologi-
schen Lehre und eines dezidiert besonderen Schriftverständnis-
ses gepriesen. IIDieses Bekenntnis ist ihr Schmuck, ihre Herr-
lichkeit, die Herrlichkeit der lutherischen Kirchen 228). 
Thomasius dankt Gott dafür, daß er dieses " se ligmachende Be-
kenntnis lf in seiner Kirche aufgerichtet und sie dabei erhal-
ten habe. Die Reformation gilt dementsprechend als göttliche 
Stiftung der l1evangelischen" Kirche 229). Auf ihr Bekenntnis 
gründet die Kirche die Hoffnung ihres Fortbestandes und ihrer 
künftigen Wiedererneuerung aus dem gegenwärtigen Verfall 230) 
Während alle Konfessionen sich zu Christus bekennen, "so hat 
unser Bekenntnis die ganze volle Wahrheit .... Darum hat 
es elnen u n ver g ä n g 1 ich e n T r 0 s t für den 
Menschen im Leben und im Sterben" 231) IIWenn die letzten 
Zeiten kommen", dann sammeln sich die Gläubigen aller Konfes-
sionen "um dieses gut e Bekenntnis" 23 2 ). Die Zukunft der 
einzelnen und der ganzen Kirche lIist durch das Verhalten ge-
gen dieses Bekenntnis bedingt ll 233). Wenn die Kirche das ihr 
von Gott anvertraute Bekenntnis bewahrt, wird sich an ihr die 
Verheißung erfüllen, die das Bekenntnis Christi hat: er wird 
226) THOMASIUS, Predigten, 11, S. 791; S. 793· 
227) Ebenda, S. 789. 
228) Ebenda, S. 789. 
229) Ebenda, S. 788. Ähnlich Konkordienformel, Solida Declara-
tio, BSELK, S. 834 f. 
230) THOMASIUS, Predigten, 11, S. 789. 
231) Ebenda, S. 794. Vgl. o. Kap. I, 1, s.1-C3 
232) Ebenda, S. 796. 
233) Ebenda, S. 797. 
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sich zu ihr bekennen. Wirft sie aber !!das theure Erbe der 
Väter hinweg", wird über sie das Gericht des Herrn ergehen. 
Selbstverständlich wird das Bekenntnis niemals dem Worte 
Gottes gleichgestellt. Dennoch lassen die hier zusammengetra-
genen Aussagen erkennen, daß dem Bekenntnis die Stelle des 
Wortes Gottes eingeräumt werden kann, wenn die Kirche sieh 
ihres Glaubens zu vergewissern sucht. Diese theologische Wer-
tung des Bekenntnisses ist den Erlanger Theologen durchaus 
bewußt gewesen, und man hat sieh bemüht, sie unmißverständ-
lich darzulegen und systematisch zu rechtfertigen. Dabei ist 
immer vorausgesetzt, daß die Schriftauslegung in der Kirche 
mit "dem Inhalte lutherischer Heilsverkündigung fl zusammen-
stimmen müsse 234). Deshalb braucht man eine Glaubensregel, 
nach deren Analogie die Schrift erklärt wird 235). Das Be-
kenntnis ist eine solche Glaubensregel. Je nach der Betrach-
tungsweise hat seine Bedeutung für den Glauben einen unter-
schiedlichen Rang. Wenn man die Bildung der speziellen Glau-
bensgestalt der lutherischen Kirche ansieht, so muß dreier-
lei z~sammenkommen: erstens das allgemeine Bekenntnis der 
KirChe, zweitens die Schrift, drittens die Rechtfertigungser-
fahrung, die Luther exemplarisch zuteil wurde 236). Fragt man 
aber, was den seligmachenden Heilsglauben hervorbringe, so 
sind drei unmittelbare Urheberschaften in anderer Rangfolge 
zu unterscheiden: erstens !lein substanziales Fundament, wel-
ches Gott in Christo fl ist; zweitens "ein organisches oder 
ministeriales, welches die heilige Schrift" ist; drittens Hein 
dogmatisches, welches derjenige Theil der göttlichen Lehre sey, 
der seligmachenden Glauben zu erzeugen vermöge, und ohne den 
solcher Glaube nicht entstehen könnel! 237). Der Lehrbestand 
des Bekenntnisses, der wohl als das dogmatische Fundament 
zu gelten hat, wird unter den Entstehungsbedingungen des Glau-
bens erst an dritter Stelle genannt, ist aber gleichwohl als 
234) HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 139. 
235) Ebenda, S. 139 fi. 
236) Ebenda, S. 137. Vgl. o. S.1b1t 
237) HOFMANN, Prinzip, ZPK, 4, 1842, S. 138. 
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conditio sine qua non für das Zustandekommen konkreten kirch-
lichen Glaubens anzusehen. Daß dieser Kirchenglaube der Glau-
be ist, der rechtfertigt, wird wiederum aufgrund der ekklesio-
logischen Verschränkung dieser systematischen Deduktion aus-
drücklich unterstellt. 
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5. Die Einheit von Gottes Selbstbetätigung und menschlicher 
Selbstbestimmung im Glauben 
Thomasius definiert den Glauben als den IIEinheitspunkt gött-
licher Gnadenwirkung und, durch diese hervorgerufen, mensch-
licher Selbstbestimmung" 1). Diese Begriffsbestimmung kann als 
kennzeichnend auch für die Auffassung der übrigen Erlanger 
Theologen gelten. Zu ihrem Verständnis sei der systematische 
Zusammenhang kurz rekapituliert. ses Verfahren bringt es 
mit sich, daß wir uns um der Einheitlichkeit der Gedanken-
führung willen zunächst vorwiegend an einem Theologen orient 
ren. Dazu scheint Hofmanns systematisCher Aufriß in seiner 
Ethik vorzüglich geeignet. Abweichende Anschauungen und Modi-
fikationen anderer Autoren müssen dann nachträglich besonders 
behandelt werden. 
Alle Beziehungen der l\1enschen zu Gott gründen darin, daß Gott 
aus seiner innertrinita:tischen Dynamik heraus sich im unaufhör-
lichen Vollzug seines Selbstwerdens in ein Verhältnis zur Welt 
außer ihm setzt. Er begibt sich damit in die Geschichtlichkeit 
und setzt seine ewige Gleichheit in die geschichtliche Un-
gleichheit, in ein geschichtliches Nacheinander zum Zwecke 
seines Werdens in der Welt um, deren höchste Steigerung die 
Menschwerdung des Sohns darstellt 2). Die einheitliche Selbst-
betätigung im geschichtlichen Vollzug beginnt mit der Setzung 
des Weltanfanges 3). Zu den Bedingungen geschichtlichen Seins, 
denen sich Gott unterwirft, gehört auch, daß er den Menschen 
die Freiheit läßt, sich selbst zu bestimmen, sonderlich in 
ihrem Verhältnis zu Gott. Die Selbstbestimmbarkeit ist die 
Fähigkeit des Menschen, zu werden, was er sein soll, oder 
seine Eignung, seine Bestimmung zu erfüllen 4). Für den sich 
selbst bestin~enden Menschen ist Gottes Geist nicht die bestim-
mende Macht seines Verhaltens, sondern nur der wirksame Le-
bensgrund seines auf der Selbstbestimmbarkeit beruhenden persön-
lichen Verhältnisses zu Gott 5). Harnack bezeichnet trefflich 
1) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 161. 
2) HOFMANN, Ethik, s. 28. 3) Ebenda, S. 28 f. 
4) Ebenda, S. 30. 5) Ebenda, S. 29 f., S. 32. 
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das mit dem Gedanken der Selbstbestimmung verbundene Empfin-
den: die Geistesmacht Gottes "will mit Willen und nicht mit 
Widerwillen aufgenommen sein, will als Eigenthum des Subj ects!. 
als Begeisterung und nicht als Besessenheit erscheinen" 6) 
Selbstbetätigung einer Person hingegen ist die Verwirklichung 
ihrer selbst aus dem eigenen Sein heraus. Sie bezeichnet Got-
tes Selbst-Werden 7) ebenso wie die Selbstverwirklichung des 
wiedergeborenen Christen in der Heiligung 8). Das Eigentüm-
liche des christlichen Verhaltens besteht darin, daß der 
Christ sich als den bewährt und betätigt, der er ist, nicht 
aber darin, daß er werden soll, was er noch nicht ist 9). 
Hofmann beschreibt die Selbstbetätigung allgemein in Anlehnung 
an Schleiermacher : "Der IvIensch macht sich zum Mittel seines 
HandeIns und schafft ein Gleichnis seines WOllens, sich selbst 
dazu machend und das, was außer ihm ist" 10). Selbstbetätigung 
und Selbstbestimmung bezeichnen verschiedene Gestalten der 
Freiheit. SeI b s t b e t ä t i gun g bedeutet die Frei-
heit von dem Zwang, sein Dasein selbst erst begründen zu müs-
sen, die Freiheit, es vielmehr in der Gefährdung durch die 
Veränderung in der Zeit tätig zu bewähren. Hofmann betont, 
daß sie nicht im Bewahren eines vorhandenen Standes der Wie-
dergeburt besteht, sondern im Fortbestand in derselben Kraft 
des Geistes Gottes sich zeigt, durch den der Christ geworden 
o t lOst 11) lS , was er 
Die SeI b s t b e s tim m u n g aber ist die Möglich-
keit des Menschen, die Willensrichtung, in die er geschaffen 
ist, zu seiner eigenen zu machen. Wenn er sie wahrnehmen wür-
de, erlangte er in gehorsamer Erfüllung seiner geschöpflichen 
Bestimmung jene reale Freiheit des unmittelbaren Gottesver-
hältnisses, die durch Selbstbetätigung bewährt werden muß. 
Die Selbstbestimmung schließt jedoch die Möglichkeit ein, daß 
6) HARNACK, Jesus, S. 156 f. 
7) HOFMANN, Ethik, S. 28. 
8) Ebenda, S. 90 f. Vgl. S. 55. 
9) Ebenda, S. 90. 10) Ebenda, S. 71. 11) Ebenda, S. 90. 
Vgl. S. 84. 
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der Mensch sich ein anderes, seiner geschöpflichen Bestimmung 
entgegengesetztes Dasein gibt 12). Sie ist deshalb nicht bloß 
eine formale Wahlfreiheit, sondern die "Vorstufe der realen" 
1:;1 • h . t 13) G tt G· . ~rel el . 0 es elst hatte den Menschen dazu bestlmmt, 
"dem Verhalten .•. , in das er geschaffen war", kraft seiner 
Selbstbestimmung zu entsprechen 14). Die Selbstbestimmbarkeit 
ist selbst der Inbegriff der sein Dasein bestimmenden Macht 
des Geistes Gottes, der in ihm wohnt. Der Mensch war dazu 
geschaffen, Gott zu lieben. Lieben aber ist ein persönliches 
Verhalten. liEs bedurfte also der Selbstbestimmbarkeit des 
Menschen, und das meinen wir, wenn wir ihn ein persönliches 
Wesen nennen, damit er geeignet sei, seine Bestimmung zu er-
füllen lt 15). Die Selbstbestimmung ist dem Verhalten, in das 
der Mensch geschaffen war, gleichartig 16). Sie ist selbst 
das dem Geschöpf eigentümliche Verhältnis zu Gott, die kon-
krete Gestalt des personalen Wesens und der Freiheit des Ge-
schöpfes, Gott selbst als seinen SChöpfer zu kennen und zu 
lieben 17). Sie ist wirkliche Freiheit, in ihrer Potentiali-
tät selbst Erfüllung der Daseinsbestimmung des Geschöpfs. 
Doch schließt sie ihrem Wesen nach die Möglichkeit ein, dieses 
Dasein aus dem bestimmenden Geiste des Schöpfers nicht anzu-
nehmen und damit zugleich auch die Freiheit zur Selbstbestim-
mung zu verlieren. Der Mensch hat die Möglichkeit gewählt, 
sich zu einem widergöttlichen Dasein zu bestimmen 18) 
Offensichtlich soll diese Beschreibung der Selbstbestimmung 
eine Entsprechung zwischen Schöpfung und Wiedergeburt aus-
drücken in der Weise, daß der Mensch durch die Wiedergeburt 
in den Stand gesetzt wird, seine Bestimmung als Geschöpf zu 
erfüllen, nämlich sich selbst zur Gottesliebe zu bestimmen. 
Zu diesem Zweck müßte die Wiedergeburt die Schöpfung nicht nur 
restituieren, sondern vollenden. Das Verständnis des Sünden-
falls als Ergebnis menschlicher Selbstbestimmung fügt sich 
aber dem Schema der Entsprechung nicht ohne SChwierigkeiten 
ein. Der Mensch, der sich selbst gegen Gott entschieden hat, 
12) HOFMANN, Ethik, 
14) Ebenda, S. 31., 
16) Ebenda, S. 32. 
17) Vgl. ebenda, S. 
S. 32. 
s. 33. 
13) Ebenda, S. 31. 
15) Ebenda, S. 29 f. 
31. 18) Ebenda, S. 32. 
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büßt damit seine Disposition für eine spätere Erlösung und 
überhaupt seine Erlösungsfähigkeit ein, hat er sich doch 
willentlich dazu entschlossen, der Bestimmung, die ihm Gott 
zugedacht hatte, zuwider zu leben. Sollte nach der entschie-
denen Abkehr von Gott die Heilsgeschichte fortgehen, so mußte 
die Selbstbestimmung des Menschen rückgängig gemacht werden, 
sei es, daß die Entscheidung zum Dasein in der Sünde nach-
träglich für vom Menschen selbst revidierbar erklärt oder 
durch eine Einwirkung auf den Menschen aufgehoben würde. Wenn 
aber die Wiedergeburt des Menschen als eine Einschränkung sei-
ner Macht, sein Dasein selbst gültig zu bestimmen, verstanden 
würde, entspräche sie nicht dem Willen des Schöpfers, der den 
Menschen gerade dadurch zur Erfüllung seiner Bestimmung be-
fähigt hatte, daß er ihn als ein durch Selbstbestimmbarkeit 
Charakterisiertes persönliches Wesen geschaffen hatte. 
Wegen der angedeuteten WidersprÜChe bedurfte die Selbstbe-
stimmung zur Sünde einschränkender Erläuterungen. Sie mußte 
erklärt werden als tleine Sünde, aus welcher Erlösung möglich 
war, und von welcher der Mensch sich bekehren konnte •.. If 19). 
Die Selbstbestimmung war nicht eine satanische Selbstentgegen-
setzung gegen Gott, so daß der Mensch das, was Gott bejahte, 
eben um deswillen, weil er es bejahte, verneinte 20). Sie 
hatte ihren Grund nicht innerhalb des Menschen selbst. Der 
Mensch mußte vielmehr durch eine Versuchung, die von außen 
an ihn herangetragen wurde, dazu veranlaßt worden sein. 
Schließlich hat er sich nicht unmittelbar dem Willen Gottes 
widersetzt. Seine Sünde bezog sich auf das mittelbare Ver-
hältnis zu Gott, seinen Umgang mit der Welt. Die Versuchung 
bestand darin, daß er die von Gott gesetzte Schranke beim 
Verhalten zur Welt überschritt in der Hoffnung, dadurch eine 
Steigerung seines Daseins zu erreichen 21). Thomasius weiß 
sogar von einer If wes e n t I ich e n und e t h i -
s c h e n Verwandtschaft tl zwischen Gott und dem Menschen als 
tI per s ö n I ich e r K r e a t u r If. Sie ist darin 
begründet, daß der Mensch Ifeinen von Gott ausgegangenen Le-
bensgeist in sich lf trägt 22). 
19) 
22) 
HOFMANN, Ethik, S. 33. 20) Ebenda, S. 33. 21) Ebenda, S. 34. 
THOMASIUS, Beitrag, ZPK, 9, 18~5, S. 229. Vgl. dazu BEK, 
Menschwerdung, S. 111 f., S. 274 f. Bek hebt zu Recht.den 
identitätsphilosophischen Einfluß auf die Anthropologle 
von Thomasius hervor. 
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Des Menschen Leben geriet durch die Sünde ln einen Widerspruch 
mit sieh selbst 23). Jetzt begehrt er die Welt, die ihm zur 
Betätigung der Gemeinschaft mit Gott dienen sollte. Sie wird 
ihm zum Anlaß seines Begehrens. Das Begehren empfindet er als 
eine Knechtung seiner Selbstbestimmung. So wird ihm die Welt, 
von der er eine Steigerung seines Daseins erwartet hatte, zum 
.. I 24) G tt I"ß . h' . Ube . 0 a t 1 n aber ln dem durch selne Erschaffung ge-
setzten Leben 25), und der Mensch behält auch ein "Gefühl des 
Bewußtseins" von dem Leben, für das er geschaffen war 26). 
Er wird dessen inne, daß der lebendige Gott, der ihm dieses 
Leben gewährt, die Macht seines Lebens gegen ihn kehrt, daß 
sein Leben ihm den Tod bringt 27). So erweist sich ihm Gott 
als heiliger, dessen Zorn er zu fürchten hat 28). Ob der 
Mensch das übel seines Daseins empfindet oder nicht, das macht 
keinen Unterschied. Er hat sich einer dem Leben Gottes entge-
gengesetzten Daseinsweise überliefert, einem Leben im Tode, 
einem schlicht zeitlichen Dasein 29). Jedoch ist er soweit 
selbstbestimmbar geblieben, daß er sich im einzelnen Fall durch 
die Selbstbezeugung Gottes in seinem Gewissen entgegen der 
natürlichen Willensrichtung bestimmen kann. Solch einzelner, 
jeweiliger Anflug von "Gewissenhaftigkeit" ist nur ein Sehnen 
nach Erlösung 30 ). Aber durch seine Selbstbezeugung im Gewis-
sen der Menschen wie auch durch wunderbare Einwirkung auf ihr 
sinnliches Leben begibt sich Gott in die Geschichte der Mensch-
heit und beweist, daß er mit ihr leben will 31) 
Das Verhalten des Menschen, welches solch wunderbarem Tun 
Gottes entspricht, ist der Glaube. Frank stellt sich auf die 
Seite Jung Stillings gegen Goethe, indem er es als ein Zeichen 
23) HOFMANN, Ethik, S. 36 f. 
24) Ebenda, S. 37. 25) Ebenda, S. 35. 26) Ebenda, S. 36. 
27) Ebenda, S. 36 f., S. 38. 28) Ebenda, S. 36, S. 39. 
29) Ebenda, S. 38. 
30) Ebenda, S. 43. Ähnlich versteht auch Frank die Erlösungs-
fähigkeit des Menschen und die Funktion des Gewissens als 
Medium des Wechselverkehrs des unerlösten Menschen mit Gott. 
FRANK, Wahrheit, I, S. 496 ff., S. 502; S. 506 - 509. 
31) HOFMANN, Ethik, S. 44 f. 
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fortgeschrittenen Glaubens wertet, wenn eln Mensch alles, was 
ihm wiederfährt, als göttliche Schickung auffaßt. Er räumt 
aber ein, daß uns im Glauben nur einzelne Lichtblicke auf die 
Wege Gottes in der Geschichte gestattet werden 32). Durch den 
Glauben läßt sich der Mensch des Gnadenwillens Gottes gewiß 
machen, der sich in der Gestalt solcher Selbstbezeugungen 
verwirklicht. "Wunder einerseits und Glaube andererseits, das 
ist der Charakter der Geschichte" 33). Die geschichtliche Ver-' 
wirklichung der göttlichen Trinität ist eine vorbildliche An-
bahnung der wesenhaften Verwirklichung des ewigen Liebeswil-
lens Gottes in der Menschwerdung Christi 34). Die gläubige 
Aufnahme dieser Kundgebungen Gottes ist der Anfang des Ver-
haltens, welches die entsprechende Erwiederung des göttlichen 
Erbarmens ist, der Anfang des Glaubens 35). In der Menschwer-
dung des Sohnes erreicht die Geschichte des Verhältnisses Got-· 
tes zur Menschheit ihre Vollendung 36) 
Die Selbstbezeugung Jesu in seinem prophetischen Wirken und 
in seinem verklärten Leben wirkt in einzelnen Menschen Glau-
ben, die diesen weiter bezeugen 37). Zur Fortführung des Heilc:-
werks auf dem Wege der Einigung der Menschheit in Christo be-
durfte es über die individuelle Glaubensbezeugung hinaus 
"einer eigenen Gemeinschaft des wesenhaft verwirklichten Hei-
les", der Kirche 38). Das Gemeins chaftsbildende dieser Gemein-· 
de ist menschlicherseits der Glaube an Jesus, göttlicherseits 
der Geist Gottes, der Geist Jesu überweltlichen menschlichen 
Lebens 39). Die Kirche besitzt den Geist des Lebens Jesu 
Christi, "in welchem er ihr innerweltlich gegenwärtig ist 
als Geist ihres Gemeinlebens" und vermittelt ihn durch Schrift, 
Amt und Sakramente weiter 40). Ihre beiden wesentlichen Hand-
lungen sind, "daß sie den Menschen in die Gemeinde des Geistes 
Jesu Christi aufnimmt und daß sie ihre Gemeinschaft ... mit 
dem überweltlichen Christus begeht" 41) 
32) FRANK, Vademecum, S. 48 f. 
33) HOFMANN, Ethik, S. 46. 
34) Ebenda, S. 45 f. 35) Ebenda, S. 47. 
36) Ebenda, S. 56. 37) Ebenda, S. 63. 
38) Ebenda, S. 63. 39) Ebenda, S. 63. 
40) Ebenda, S. 67; S. 62 ff. 41) Ebenda, S. 68. 
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Diese doppelte Gemeinschaft mit Christus, mit dem in der 
Kirche gegenwärtigen und mit dem jenseitig verklärt Lebendigen, 
schlägt sich beim einzelnen Menschen in einem bestimmten 
christlichen Verhalten nieder. Das Verhalten ist zunächst als 
ein innerliches, als christliche Gesinnung zu beschreiben, so--
dann ist deren Betätigung im Handeln zu bestimmen 42). Hof-
mann hebt zur Unterscheidung von Schleiermacher hervor, daß 
er nicht wie jener vom christlichen "Handeln", sondern vom 
christlichen "Verhalten" spricht. Auf diese Weise möchte er 
ausdrücken, daß das christliche Leben durch die Willensrich-
tung des Subjekts eigentümlich bestimmt wird 43). Die christ-
liche Gesinnung ist die Liebe zu Gott, die aus der schon bei 
der Schöpfung intendierten Selbstbestimmung des Menschen zur 
Liebesgemeinschaft mit Gott hervorgeht 44). Wie aber kann der 
Mensch, der in dem Widerspruch seines Daseins befangen ist, 
indem er Gott fürchtet und die Welt zur Steigerung seines 
widergöttlichen Daseins begehrt, zu solcher Selbstbestimmung 
gelangen? Die Voraussetzung des neuen inneren Verhaltens ist 
der Glaube; der Glaube, daß dieser Widerspruch in dem jensei-
tigen verklärten Leben Christi aufgehoben ist oder, was das-
selbe ist, die Hoffnung, daß er in der heilsgeschichtlichen 
Zukunft aufgrund der innerhalb der Welt zuwege gekommenen 
Gerechtigkeit und Lebendigkeit Christi aufgehoben sein wird. 
Der Glaubende gelangt zu der Gewißheit: Außer mir, in der 
Person Jesu Christi, ist der ewige Liebeswille Gottes ver-
wirklicht. In ihm ist Gerechtigkeit und Leben der Menschheit 
für die Menschheit vorhanden. Die Verwirklichung des Gottes-
willens schließt mich ein, so gewiß ich ein Glied der Mensch-
hei t bin. Aber diese Wirklichkeit ist nur für den Glauben vor--
handen und gewiß. Daher steht diese Gewißheit mit der Wirk-
lichkeit des zeitlichen Lebens im Widerspruch 45). Die Gewiß-
heit gewinnt der Mensch durch das Wort, das von Christus zeugt. 
Christus selbst vermittelt die göttliche Wirkung, durch wel-
46) 
che die Glaubensgewißheit im Menschen hervorgerufen wird 
42) HOFMANN, Ethik, S. 70 f. 
43) Ebenda, S. 70 f. 
44) Ebenda, S. 85; vgl. S. 98 ff. 
45) Ebenda, S. 85. 
46) Ebenda, S. 86. 
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Wie wirkt nun der Geist Christi mittels des Wortes den Glau-
ben? Das Wort von Christus tritt an den Menschen in seiner 
Selbstbewußtheit heran, es trifft ihn eben da, wo sich Gott 
in seinem Gewissen bezeugt. Gott ist seinem Bewußtsein ge-
genwärtig als der, dem er das geschöpfliche Leben verdankt 
und der ihm um der Sünde willen zürnt. Derselbe Gott bezeugt 
ihm durch das Wort von Christus, daß er für ihn ist und daß 
ihm zuteil werden soll, was Gottes ist. "Dieser Selbstbezeu-
gung Gottes durchs Wort kann sich der Mensch ebensowenig ent-
ziehen, als jener im Gewissen ••• , durch welche er seiner 
Sünde überführt wird" 47). Der Geist Gottes erweist sich als 
bestimmende Macht, die den Menschen nötigt, inne zu werden, 
um was es sich für ihn handelt. Auf diese Weise wird er seiner 
Selbstbestimmung entgegengeführt. Das Wissen um das Heil, das 
ihm im Wort angeboten wird, eröffnet dem Menschen wieder die 
ursprünglich durch die Schöpfung gegebene Möglichkeit zur 
Selbstbestimmung. Er wird wieder der Vorstufe realer Freiheit 
inne, sein Dasein selbst bestimmen zu können, wenn er sich zur 
Annahme von Gottes Angebot bestilrunen läßt. 
In dieser unausweichlich ambivalenten Bewußtseinslage tritt 
ihm dasselbe Wort nun als eine Forderung entgegen, die an ihn 
in seiner Selbstbestimmbarkeit ergeht 48). Die Forderung lau-
tet, daß er Christi Gerechtigkeit seine Gerechtigkeit werden 
lasse, damit er teilhabe am Leben Christi. Wo sich der Mensch 
durch Gottes Geist zur Erfüllung dieser Forderung bestimmen 
läßt, da wird er des in Christus vorhandenen Heils teilhaftig, 
und er wird dessen gewiß, daß er seiner teilhaftig ist. Die-
ser Vollzug der Selbstbestimmung ist der Glaube. Er ist die 
Art und Weise, in der die durch das Wort angebotene Liebes-
gemeinschaft mit Gott vom Menschen ergriffen und festgehalten 
wird. Ergreifen und Festhalten unter den Bedingungen der noch 
unvollendeten Heilsgeschichte sind die kennzeichnenden Momente 
des Glaubens. Er umfaßt die Willensrichtung, in der der Mensch 
das sein will, wozu Gott ihn bestimmt hat, und die Gewißheit, 
47) HOFMANN, Ethik, S. 87. 
48) Ebenda, S. 88. 
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daß er es kraft seiner Selbstbestimmung sei 49). In ihm ist 
begriffen das Moment des Gehorsams gegenüber der Forderung des 
Wortes: Ergreifen und Festhalten einer Willensrichtung. In 
ihm ist zugleich beschlossen das Moment der Erkenntnis gegen-
über dem im Wort angebotenen Wissen: Ergreifen und Festhalten 
einer Gewißheit. "Beides zusammen macht ihn den Glaubenden 7 
_I 
zu dem neuen Menschen, der er ist nach der Seite der Selbst-
bestimmbarkeit wie nach der Seite der Selbstbewußtheit lt 50) 
tfDer Mensch, mit dem es so geworden ist, ist nun, was er 
sein sollteTf 51). Von nun an muß er sich in seinem Verhalten 
als den bewähren und beweisen, der er geworden ist. Seine 
Selbstbetätigung geschieht in derselben Kraft des Geistes 
Gottes, durch den er geworden ist, was er ist. Natürlich unter-
liegt das Leben eines Christen Schwankungen, so daß er immer 
wieder dem entfällt, was er durch Gottes Gnade ist. Daher ist 
Buße nötig. Der Christ muß auf demselben Wege, auf dem er 
zur Freiheit in Gott gelangt ist, diese wiedergewinnen. 
Die Selbstbetätigung differenziert sich in den verschiedenen 
Bezugsfeldern der Selbstverwirklichung, in Kirche, Familie, 
Staat und in der universalen Gemeinschaft der Menschheit 52). 
So ist die christliche Ethik eine Beschreibung der Selbstbe-
tätigung des Christen in diesen Lebensbereichen. Die im Glau-
ben ergriffene Freiheit und Gewißheit ist die Voraussetzung 
des in der Selbstbetätigung zutage tretenden Verhaltens 53). 
Der Glaube aber ist das zu einer Einheit sich konstituieren-
de Ereignis, daß ein Mensch sich durch Gottes Geist bestimmen 
läßt, in seiner Selbstbestimmung der Bestimmung Gottes zu 
folgen. Gottes Selbstbetätigung im geschichtlichen Prozeß sei-
nes Werdens kommt mit der Selbstbetätigung des Menschen aus 
dem Glauben zur Verwirklichung des ewigen Liebeswillens Gottes 
überein. 
49) HOFMANN, Ethik, S. 89. 50) Ebenda, S. 89. 
51) Ebenda, S. 90. 52) Ebenda, S. 155 ff. 
53) Ebenda, S. 85; 87; 99. 
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Der Begriff "Glauben" wird in diesem Zusammenhang bemerkens-
wert unspezifisch gebraucht. Bei der Beschreibung der Heils-
teilhabe des Christen kommt ihm keine zentrale Bedeutung zu. 
Er könnte nahezu entbehrt werden~ hätte er nicht herkömmlich 
in diesem Zusammenhang seine Funktion. lISe lbstbewußtsein" 
und vor allem lISelbstbestimmungl! sind die für die vorgetra-
gene AnschauungctRrakteristischen Begriffe~ die durch die 
'\ 
Verbindung mit dem Glaubensbegriff nur unwesentlich spezi-
fiziert werden. Innewerden, Wissen~ Gewißheit, Vergewisse-
rung~ Bestimmung sind Synonyme, die erst den Gehalt des Glau-
bensbegriffes jeweils partiell explizieren müssen. Doch das 
Phänomen des Glaubens als eine besondere Art intellektueller 
Anschauung hat in der Erlanger Theologie eine wesentliche Be-
deutung. Glauben steht für die Evidenz transzendenter Wirk-
lichkeit im Bewußtsein des Menschen, auf der christliches 
Leben und Handeln beruhen 54). Über das faktische Zustande-
kommen solcher Evidenz verfügt der Mensch nicht von sich aus. 
Sie ist nicht erzwingbar und empirisch zu begründen. Sie 
steht deshalb im Widerspruch zu der gewöhnlichen Wirklich-
keitserfahrung des Menschen an sich selbst und an der ihn um-
gebenden Welt. 
Glaube wird hervorgerufen durch die Begegnung des Menschen 
mit dem Wort der christlichen Verkündigung. Aber es fehlt 
ihm jede spezifisChe Beziehung auf das Wort 55). Das Wort 
ist das faktisch vorgegebene Mittel, durch das die Kunde von 
jener transzendenten Wirklichkeit verbreitet wird. Aber zur 
Spezifikation der Glaubensevidenz trägt die Bezogenheit auf 
das Wort nicht bei. Das Wort vermittelt Wissen~ und der Glau-
be ist eine besondere Art von Erkenntnis~ eine Erkenntnis 
von außergewöhnlicher Gewißheit. Das Wort präsentiert Forde-
rungen~ und der Glaube ist eine Weise existentiellen Gehor-
sams von besonderer willensprägender Intensität. Das Wort ist 
das dem Menschen adäquate Mittel der Selbstmitteilung des 
Geistes Gottes. Es hat Gott gefallen~ sich der Sprache der 
54) Vgl. HOFMANN~ Ethik, S. 85; 89. 
FRANK, Wahrheit~ II~ S. 322. 
'I'HQl\1ASIUS. Grundlinien. S. 2. Anm. 1. _ 
J J J ') S. /11. q- /\8/\. 55) V gl. o. Kap. I) 4 ~ S. A S4 f. S _ A 6/( - A 6 ~ ~ S·. ,t Tb i 
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Menschen, um deren Heil er besorgt ist, zu seiner Selbst-
mitteilung zu bedienen. Aber er wählt auch andere geschicht-
liche Mittel. Der Glaube wird geprägt durch die Qualität des 
Wissens oder der Forderung, durch den Inhalt der Mitteilung 
und durch die Art der Aufnahme beim Menschen. Die Form der 
Mitteilung und die Besonderheit des Mittels bestimmen nicht 
den Charakter des Glaubens. 
Der Glaube realisiert sich in Stufen, die als eine Psycho-
logie der Bewußtseinsbildung oder der Willens trans formation 
verständlich sind und so auch beschrieben werden, jedoch für 
die eigentümliche Qualität des Glaubens irrelevant bleiben. 
Nur sofern alle Phasen der Entwicklung derselben Art intellek-
tueller Evidenz unterliegen, können sie unter dem Aspekt des 
Glaubens zusammengefaßt werden. Es wird eine Vorstufe des 
Glaubens angenommen, ein ungewisses Innewerden der darge-
botenen Wahrheit, das die bewußte Glaubensentscheidung erst 
ermöglicht. Sollte der Mensch seinem Charakter als persönli-
chem Wesen entsprechend sich selbst dazu bestimmen, den Wil-
len seines Schöpfers sich zu eigen zu machen, so mußte er zu-
erst seiner selbst bewußt werden in seiner Möglichkeit zur 
Selbstbestimmung. Darauf folgt die Selbstbestimmung, das an-
gebotene Heil anzunehmen. Dieser ist wiederum die Gewißheit, das 
Heil durch die Selbstbestimmung empfangen zu haben, nachge-
ordnet. Die Gewißheit, am Leben Gottes teilzunehmen, wird 
dann bewährt durch die Selbstbetätigung im inneren und äuße-
ren Verhalten. Die Stufen sind nicht nur als Momente eines 
einheitlichen komplexen Vorgangs anzusehen, sondern stellen 
zeitlich aufeinander folgende Schritte einer genealogischen 
EntwiCklung dar, wobei die jeweils vorhergehende Stufe in 
56) der nachfolgenden nicht aufgehoben, sondern überwunden wird 
Die Unterscheidung der Teilvorgänge ist zunächst in dem Inter-
esse begründet, psychologisch verständlich zu machen, wie der 
Glaube zustandekommt und was der Mensch wird dadurch, daß er 
56) Vgl. HOFMANN, Ethik, S. 87 ff. 
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glaubt 57). Man wird dieses Interesse auf dem Hintergrund 
des moralisch-psychologischen Verständnisses des Seinsbezu-
ges des Glaubens 58) auch im Zusammenhang mit dem pädagogi-
schen Impetus der konfessionellen Bewegung verstehen müs-
sen 59). Haben ihre Theologen doch die Absicht, die Menschen 
zu einer gotteswürdigen Verhaltensweise zu "erziehen". Die-
ses Ziel meinen sie durch die "Verchrist1ichung der Mensch-
heit" zu erreichen. Sie hoffen, in dieser christlichen Atmosphä-
re werde eine fortschreitende IVersitt1ichung" des natürlichen 
menschlichen Lebens sich anbahnen und ein stetiger "Cu1tur-
fortschritt" heraufgeführt werden 60). Diese Einstellung ent-
spricht einem Wesenszug der romantischen Weltanschauung 61). 
Aber auch theologische Motive tragen zu der Differenzierung 
bei. Die Universalität des Heils und die EXk1usivität der 
Glaubensbindung müssen einander zugeordnet werden. Ebenso 
soll die Wirksamkeit des Wortes als eine machtvolle Wirkung 
des Geistes Gottes ausgedrückt werden, zugleich aber die per-
sonale Identität des Menschen beim Vorgang der Heilsüber-
eignung und die Integrität seiner personalen Wesens struktur 
herausgestellt werden. Im Begriff der Selbstbestimmung sind 
die Momente der freien persönlichen Einwilligung, der Selbst-
identität des Subjekts und der exklusiv existentiellen Be-
stimmung zusammengefaßt. Die unwiderstehliche Wirkung des 
Gottesgeistes und das allgemeine Heilsangebot werden der Vor-
stufe der Selbstbestimmung zugeordnet. So bleiben beide Aus-
sagebereiche nebeneinander bestehen, ohne sich gegenseitig 
zu relativieren. Ihre reflexive Bedingtheit kommt durch die 
konsekutive Verknüpfung zu einer prozessualen Einheit zum 
57) HOFMANN, Ethik, S. 87. Zu dem übergewicht der psycholo-
gischen Argumentation in Franks Darstellung der G1aube~s­
gewißheit als werdenden IITatbestand" vg1. ROTHERT, GewJ.ß-
heit, S. 76 f. 
58) Vg1. ROTHERT, Gewißheit, S. 53. 
59) V gl. u . S. '2 '+ g fr 
60) HOFMANN, Ethik, S. 321. 
61) HONECKER, Wesenszüge, S. 312 ff. 
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62) 
Ausdruck . Diese Weise der Vorstellung entspricht dem fun-
damental geschichtlichen Denken, in dem Relationen des Seins 
sich als Stadien organischen Werdens darstellen. 
Die Unterscheidung von Selbstbestimmung und Selbstbetätigung 
soll die reformatorische Ordnung von Glauben und Werken 
sicherstellen. Das materiale Prinzip der Reformation, die 
Rechtfertigung durch den Glauben, erfordert es, alles sitt-
liche Verhalten danach zu bewerten, "ob es Bethätigung des 
rechtfertigenden Glaubens sei und aus ihm hervorgehe" 63). 
Es kommt auf "die richtige Folge dieser Momente" an 64). Des--
halb ist die katholische Gegenlehre zu verwerfen, denn sie 
"kehrt die Ordnung des Heils um" 65) 
Die Unterscheidung von Selbstbestimmung, Selbstbewußtheit 
(des gewissen Besitzes eines aus Gott stammenden Lebens) und 
Selbstbetätigung wehrt der Vermischung von Momenten des Glau-
bens und des tätigen Verhaltens 66). Rechtfertigung und Recht-
beschaffenheit sind scharf von einander geschieden. Auch kann 
überzeugend erklärt werden, daß "der Glaube selbst nicht in 
seiner Eigenschaft eines Rechtverhaltens dem Menschen dazu 
gedeihe, vor Gott gerechtfertigt zu werden" 67). Dennoch ist 
nicht zu verkennen, daß das Ziel der Heilsgeschichte, die 
Verwirklichung des ewigen Liebeswillens Gottes, erst erreicht 
wird, wenn der Mensch in der Liebe zu Gott und zur Menschheit 
lebt 68). Der Christ ist der zu seiner Vollendung gelangte 
Mensch. Seine Vollendung aber bezeigt der Mensch in der 
69) "Bethätigung der Willensgemeinschaft mit dem heiligen Gott" 
So wird der Glaube zur Vor aus set z u n g seiner 
Freiheit und Seligkeit und deren Bewährung im Handeln entwer-' 
62) Vgl. THOMASIUS, Grundlinien, S. 42. bes. Anm. 1. 
HOFMANN, Ethik, S. 87 ff. 
63) Ebenda, S. 3. 
64) Thomasius, Grundlinien, S. 52. 
65) Ebenda, S. 95. 
66) HOFMANN, Ethik, S. 98 ff. 
67) Ebenda, S. 97 f. 
68) Ebenda, S. 100; S. 104. 
69) Ebenda, S. 101. 
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70) 
tet • Alles Verhalten, das etwas anderes ist als Betätigung 
der Willensgemeinschaft mit dem heiligen Gott, ist Sünde 71). 
Der Glaube allein ist also nicht die Freiheit von der Sünde, 
sondern nur die Voraussetzung zum Kampf wider die Sünde 72). 
Diese Beziehung zum Verhalten ist die einzige Konkretion des 
Glaubens, so daß praktisch das Selbstverständnis des Christen 
durch die Orientierung an Verhaltensvorstellungen dominant 
bestimmt wird. Auf diese Weise bleibt die Reinerhaltung des 
Rechtfertigungsglaubens p r akt i s c h ohne Bedeutung, 
da die Rechtfertigung für den seiner selbst bewußten Christen 
immer die jeder Objektivierbarkeit und Konkretion entbehrende 
Voraussetzung seines gegenwärtigen Daseins ist. Der Glaube 
selbst ist gar nicht verifizierbar, sondern erscheint als Fol-
ge jenes ersten Innewerdens der angebotenen Heilswahrheit, 
als Modalität der Selbstbestimmung und des heilsg~issen 
Selbst bewußtseins und als abstrakte Voraussetzung der Selbst--
betätigung 73). Daher ist es verständlich, daß bei der Be-
schreibung der "Entwicklungsgeschichte des erlösten Menschen ,,74 ) 
vom Glauben nur unpräzise gesprochen wird, während andere Be--
griffe sich häufen, die geeignet sind, die Entwicklung der 
Willens- und Bewußtseinsbildung zu kennzeichnen. 
Dem entspricht der Vorrang der Wiedergeburt zur ganzheitlichem 
Bezeichnung des Christseins im Verhältnis zur Rechtfertigung. 
Die Erlanger Theologie ist insofern nicht eine genuine Fort-
bildung der Rechtfertigungslehre Luthers, sondern knüpft an 
die melanchthonische Auffassung an, die geprägt ist durch diE~ 
Dominanz der Frage nach der Konstitution des wahren Menschen~ 
In dieser Tradition wird die paulinische Lehre vom Ursprung 
70) 
71) 
72) 
73) 
74) 
Vgl. auch die Befinition Franks: "Der Glaube als recht-
fertigender ist derjenige Act der Person, welcher als 
spontane Gegenwirkung auf Grund der wiedergebärenden 
Influenz die reale Voraussetzung der letzteren, das Ver-
hältnis der Schuldfreiheit, in sich fasst und darauf sei-· 
ne fernere ethische Existenz basiert. 1f FRANK, Gewißheit, 
I, S. 191 f. 
HOFMANN, Ethik, S. 101. 
Vgl. auch THOMASIUS, Grundlinien, S. 52, Anm. 3. 
Vom Glauben kann dasselbe gesagt werden wie von der GewiJ~-. 
heit bei Frank. Die Selbstauslegung der Gewißheit, in der !',e 
sich als wirklich seiend erweist, stellt sich als eine 
Verdoppelung der Gewißheit dar, indem sie sich als in sich 
selbst ruhenden Tatbestand behauptet. Vgl. ROTHERT, GewiJ?:>-
heit, S. 78 f. Vgl. auch S. 17 ff. 
HOFMANN, Ethik, S. 83. 
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der Gerechtigkeit aus dem Glauben verbunden mit der zentralen 
Frage der überkommenen Moralphilosophie nach dem Zustande-
kommen der Wahrheit des Menschen im menschlichen Leben, so daß 
die Glaubensgerechtigkeit als die wesens gemäße Erfüllung der 
Wahrheit des Menschen in der adaequatio zur Forderung Gottes 
verstanden werden konnte 75). Gewiß verrät die Erlanger Lehre 
von der Selbstbestimmung des Menschen gemäß seiner ursprüng-
lichen Wesens bestimmung noch offensichtlicher den Einfluß der 
moralphilosophischen Tradition als die Rechtfertigungstheolo-' 
gie Melanchthons. 
In dieser Perspektive ist zu fragen, ob nicht gerade die stren-
ge Unterscheidung der Restitution ursprünglicher Daseinsver-
fassung in der Wiedergeburt von deren Bewährung im Verhalten 
eine Nivellierung christlicher Existenziale zu humanitären 
Verhaltensnormen de facto zur Folge hat 76). Diese würden alB 
normative Beschreibung der konkreten Folgen des Glaubens in-
direkt auch bestimmen, was der Glaube sei. Wenn betont wird: 
liDer Christ, der wiedergeborene Mensch ist das schon, was zu 
werden er bestimmt ist, und hat sich nur als den, der er dur(~h 
Gottes Gnade geworden ist, zu bewähren, zu bethätigen" 77), so 
ist es nur eine Frage des Selbstvertrauens, die zufällige per-
sönliche Konstitution oder das Selbstverständnis einer beste-
henden Gemeinschaft~ soweit sie mit der eigenen Zielvorstel-
lung von dem, was der Mensch zu werden bestimmt ist, im Ein-
klang stehen, als Erfolg der Gnade Gottes und damit zugleich 
auch als Grund und Maß christlichen Verhaltens auszugeben. 
Die Anerkennung und Rechtfertigung vorfindlicher Ordnungs-
strukturen könnte diesen Verdacht unterstützen 78). 
Der Christ ist nicht als Einzelpersönlichkeit der Wiederge-
borene, der handelnd zu bewähren hat, was er ist. Er ist dies 
75) GEYER, Geburt, S. 139 f. 
76) Rothert hat die entsprechende Problematik an Franks Ver-
ständnis der Gewißheit herausgearbeitet. Gerade die kon-
sequente Rückbeziehung der Gewißheit auf sich selbst führt 
dazu, daß auch die christliche Gewißheit an die allgemeine 
Erkenntnis des Wesens der Gewißheit gebunden ist. ROTHER'r, 
Gewißheit, S. 77 f. 
77) HOFMANN, Ethik, S. 78. 
78) Vgl. HOFMANNS ausführliche Darlegungen über IlDas christ-
lich sittliche Handeln in den Gemeinschaften des natür-
lichen Lebens!" Ethik~ S. 212 ff. 
- 217 -
als Glied einer Gemeinde, "welcher dieses Sittlichgute gemein-
sam ist, ein ihm und ihr innerliches Gesetz fl 79). Das Sittlich-
gute ist das christliche sittliche Verhalten, also die Betä-
tigung des Christseins. Dabei ist der Christ autonom, sich 
selbst Gesetz, so daß "er in seiner Eigenschaft als Christ 
die Verwirklichung des wesentlichen Willens Gottes ist". Da 
nun das Christ sein wesentlich Teilhaben an der christlichen 
Gemeinschaft ist, richtet sich das christliche Verhalten aus 
an den im Gemeingeist der Kirche erschlossenen Wertvorstel-
lungen. Betätigung des Christseins bedeutet aus der Sicht des 
einzelnen Christen, sich der Bewährung kirchlicher Verhaltenl;-
normen nach der Maßgabe des jeweils faktischen Selbstver-
ständnisses der Kirche einzugliedern. Deshalb sind die ersten 
näheren Bestimmungen der christlich sittlichen Gesinnung De-
mut und Dankbarkeit 80) 
Christliches Verhalten ist primär qualifiziert als demütige 
Liebe. Die Demut wird bezogen unmittelbar auf Gott den Schöp-
fer, aber auch mittelbar auf die Welt, die uns Gott dazu ge-
geben hat, "uns das zu sein, was sie ist 11 81). Demütige Liebe 
gilt auch dem Mitmenschen, sofern er "ein Glied der Welt 
GottesT! ist. Wenn er aber ein Feind Gottes ist, "ist er uns 
Gegenstand unseres Hasses gegen die Sünde und wird zu einem 
übel, das wir der Welt Gottes müssen tragen helfen, um es 
unschädlich zu machen und es zum Besten ihrer Bestimmung ••. 
zu überwinden" 82). Diese Beispiele lassen erkennen, daß 
christliches Verhalten sich an der Wahrheit Gottes, der Welt 
und der Menschen zu orientieren hat, die von der Kirche an-
erkannt und gelehrt wird. Die Demut beschränkt die Liebe auf 
das dem "Gemeingeist der Kirche" Zuträgliche, der ja die 
llirdische menschliche Erscheinung ll der wirksamen Gegenwart 
Gottes ist 83). Deshalb bezieht sich die Demut insbesondere 
auf die kirchliche Gemeinschaft als "das sinnenfällige Gemein-
wesen des heiligen Geistes ll 84). Auch diese demütige Liebe ist 
79) HOFMANN, Ethik, 
81) Ebenda, S. 105. 
83) Ebenda, S. <165. 
84) Ebenda, S. 164. 
S. 78. 80) Ebenda, S. 100. 
82) Ebenda, S. 107. 
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mittelbare Liebe zu Gott, der "seinem wirksamen Innewalten in 
solchem Gemeinwesen eine dreifach irdisch menschliche Erschei .. 
nung" 85) gibt, als dessen Urheber, Erhalter und Vollender. 
Wir haben schon früher beobachtet, daß das Medium für Gottes 
wirksames Erscheinen in der Welt die Geschichte ist 86). So 
hat die Kirche in ihrer Geschichte Anspruch auf die Anerkennung 
und Liebe, die Gott als dem in ihr wirksam werdenden gebührt: 
hinsichtlich ihres Gewordenseins als stetige Vergegenwärtigung 
ihres göttlichen Ursprungs 87); hinsichtlich ihres je und je 
sich ereignenden Werdens als Erscheinung der wirksamen Gegen-
wart Gottes 88); hinsichtlich ihres Vollendetwerdens als Unter-
pfand ihrer zukünftigen Verklärung 89). Das Denkmal derjenigen 
Geschichte, in der die Kirche alle ihre Wurzeln hat, ist die 
heilige Schrift 90 ). Der Christ liebt deshalb "die Kirche als 
Inhaberin der heiligen SchriftlI. Er beweist seine demütige Liebe 
dadurch, daß er die Schrift bewahrt, so wie sie Gott der Kir-
che gegeben hat, und nicht willkürlich ihren Umfang verändert 
oder ihren Inhalt umdeutet. Was der Kirche !I für die Schriftmä--
ßigkeit ihres Glaubenslebens zumeist noththut, das läßt der 
Christ bestimmend sein für die Art und Weise seiner Aneignung ll 
der Schrift 91 ). Die gegenwärtige Wirksamkeit Gottes voll-
zieht sich durch Verkündigung und Sakramentsverwaltung, die na-
türlich dem Ursprung, wie er in der Schrift dokumentiert wird, 
entsprechen muß. Doch nimmt die Zeugentätigkeit der Kirche im 
Verlauf ihrer Geschichte verschiedene Gestalt an. "Da bringt 
nun die Demut der Liebe eines Christen mit sich, daß er das dE~r­
malige Ergebnis solcher Geschichte der Kirche ehrt, nicht nach 
individuellem Dafürhalten ... daran ändert ... er verlangt 
Nichts ... , was für die Stufe, auf welcher sich die Kirche ver-
möge ihres Entwicklungsstandes befindet, ungeeignet und unange-
messen ist 11 92 ). Die verklärende Macht des heiligen Geistes bie!-
kundet sich in mannigfaltigen Charismen. Auch hier fordert es 
wieder die Demut der Liebe eines Christen, sie "nur nach Maßgabe 
85) 
86 ) 
87) 
89) 
91) 
HOFMANN, Ethik, S. 164. . 
Vgl. z. B. Kap. I, 2, S. 3bf· 
Kap. I , 4, S.;1 Sb. 
HOFMANN, Ethik, S. 164. 88) 
Ebenda, S. 165. 90) Ebenda, 
Ebenda, S. 167. 92) Ebenda, 
; Kap. I, 3, S.AOS-/{01-; S. NU. 
Ebenda, S. 165. 
S. 165. 
S. 171 f. 
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ihrer Bedeutung für das Gemeinleben zur Verwendung zu 
bringen II 93). 
Die ekklesiologische Anwendung macht die Problematik des 
Glaubensverständnisses vollends deutlich. Die kirchliche Ge-
meinschaft selbst ist ein sittliches Gut ersten Ranges. Damit 
wird auch alles, was zur Erhaltung dieser Gemeinschaft nütz-
lich ist, zum sittlichen Wert. Was für den Bestand und die 
Bewahrung der Gemeinschaft konstitutiv ist, darüber befindet 
die Gemeinschaft im Rahmen der Auslegung ihrer wesenbestim-
menden Entstehungsbedingungen selbst. Auf diese Weise wird al'-
les, was die Gemeinschaft für gemeinschaftsfördernd hält, zur 
sittlichen Pflicht des Christen. Das Kriterium für die Zugehö-
rigkeit zur Gemeinschaft ist das ihr gemäße Verhalten. Damit 
kommt der ekklesiologische Grundsatz zum Zuge, daß Gemeinschaft 
mit Christus auch Gemeinschaft mit dem in der Kirche gegen-
wärtigen Christus ist, d.h. Gemeinschaft mit der Kirche, die 
ihrerseits die Gemeinschaft mit Christus begeht und darstellt 94 ). 
Es ist einleuchtend, daß der Glaube an die geschichtliche 
Selbstbetätigung Gottes in dieser Gemeinschaft und am einzel-
nen Christen durch die Vermittlung dieser Gemeinschaft Vor-
aussetzung solchen Verhaltens ist. Die Voraussetzung erscheint 
immer erfüllt, wenn das Verhalten eintritt, ist aber irrele-
vant, wenn es unterbleibt. Der Glaube kann deshalb nicht Kri-
terium des Verhaltens sein oder Basis der Identität über das 
konkrete Verhalten hinaus. 
Wenn der Glaube dennoch vom Verhalten ausdrücklich unterschie-
den wird, so kommt darin zum Ausdruck, daß der Christ nicht 
durch Reproduktion vorgebildeten Verhaltens aus dem vorfind-
lichen Bestand der Kirche lebt, obgleich er in der geschicht-
lich gewordenen kirchlichen Gemeinschaft aufgeht und in ihr 
den konkreten Grund seines Christseins hat. Sein Selbstbewußt-
sein beruht auf der Gewißheit empirisCh nicht ableitbarer 
Wahrheit, die ihm Gott verbürgt und durch die Mitteilung sei-
nes Geistes zuteil werden läßt. Die Perspektive der sich 
93) HOFMANN, Ethik, S. 178. 
9 4) V gl. o. S. '1. 0" ~. 
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geschichtlich fortbildenden Gemeinschaft wird in einer theo-
retisch nicht voll aufgeklärten Weise durchbrochen von dem 
Bewußtsein, daß der Daseinsgrund des Christen außerhalb der 
Welt geschichtlicher Verläufe liegt. Diese Evidenz transzen-
denter Wirklichkeit im menschlichen Selbstbewußtsein wird 
als Glaube bezeichnet. Wesentliche Momente dieses Glaubens-
verständnisses entsprechen Vorstellungen, die Schelling mit 
dem Begriff "intellektuelle Anschauung lT verbindet. Es scheint 
zur weiteren Klärung des Glaubensverständnisses nützlich zu 
sein, diesen Hintergrund anzuleuchten. Dabei sollen besonders 
zeit bedingte Vorstellungsweisen von Möglichkeiten geistiger 
Erfahrung, die im Glaubensbegriff mitschwingen, kenntlich ge-
macht werden. 
Sehelling verwendet diesen von Fichte übernommenen Begriff 
insbesondere zur Beschreibung der Erkenntnis Gottes. Bei der 
Begriffsanalyse kann unberÜCksichtigt bleiben, wie sich die 
intellektuelle Anschauung bezogen auf das Absolute als Identi-
tät des Ich zur intellektuellen Anschauung bezogen auf Gott 
als das Absolute verhält. Das Wesen der Anschauung erblickt 
Schelling darin, daß in ihr keine Trennung von Anschauendem und 
Angeschautem stattfindet. So steht sie im Gegensatz etwa zum 
reflektierten Denken, das sich immer aus dem Unterschied des 
im Denken Erfaßten und dem Sein, auf das es sich bezieht, kon-
stituiert. Deshalb kann es nicht zur reinen Evidenz gelangen, 
sondern bleibt immer einem relativen Wissen verhaftet 95). 
Alle IIAnschauung ist Gleichsetzen von Denken und Sein!! 96). 
"Anschauend ist der Erkennende in das Anschauen verloren; er 
reflektiert weder darauf, daß ihm das Angeschaute als ein 
Fremdes gegenübersteht, noch darauf, daß er selber der An-
schauende ist!! 97). Diese Erkenntnisart wie auch die Wahr-
heit, welche in ihr erschlossen ist, hat keinen Gegensatz 
außer sich. Deshalb kann sie niemandem andemonstriert werden, 
noch kann ihr jemand etwas entgegensetzen 98). Sie "ist das 
95) 
96 ) 
97) 
98) 
SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 415 ff. 
Ebenda, S. 420. 
WElSCHEDEL, Gott, I, S. 262 f. 
Diese Eigenart der intellektuellen Anschauung, die auf 
das Glaubensverständnis übertragen wurde, beeinflußt die 
Grundsätze der kirchlichen Erziehung. Vgl. u. S.~4Y~, 
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durchbrechende Licht, das sich selbst der Tag ist und keine 
Finsternis kennet tl 99). Der reinen Evidenz der Anschauung 
ähnelt die Gewißheit, das Heilsgut, nämlich die übereinstim-
mung mit Gottes Bestimmung, empfangen zu haben. Von ihr wurdE~ 
die nVergewisserung ll des Gutes, das dem Menschen in Christus 
angeboten wurde, unterschieden ebenso wie die ihr folgende 
Selbstbestimmung, es im Glauben anzunehmen 100). Die Differenz 
von Wissen bzw. Denken und Sein ist in der Glaubensgewißheit 
überwunden. Der Glaubende ist der neue Mensch, 11 i n dem 
er nun weiß, daß er empfangen hat", wessen er dazu bedurfte. 
Der "Glaube als Gewißheit ist Seligkeit" 101).(ES· sei aus-
drücklich hervorgehoben, daß Schelling selbst die intellektuelle 
Anschauung nicht als eine Art von Glauben verstanden wissen 
möchte. Glaube ist nach seinem Verständnis eine der intellek" 
tuelIen Anschauung entgegengesetzte subjektive Erfahrungswei .. 
se wie Ahnung und Gefühl 102). Auch die Erlanger Theologen 
pflegen sich zur Erklärung ihres Glaubensbegriffes nicht auf 
den Begriff der intellektuellen Anschauung zu beziehen. Dieser 
Begriff hat ja auch in seiner ursprünglichen Bedeutung eine 
vom Glauben gänzlich verschiedene und ausgesprochen dem philo-
sophischen Denken im idealistischen Sinne eigentümliche Funk·· 
tion. Gerade das für den Glauben herkömmlich kennzeichnende, 
die Annahme einer offenbarten und überlieferten Wahrheitaus·· 
zudrücken, ist ihm fremd. Dennoch sind im Sinnzusammenhang 
mit dem Begriff "intellektuelle Anschauung" Vorstellungen übE~r 
die Bewandtnis der menschlichen Geistestätigkeiten entwickelt; 
worden, die auch die Denkgewohnheiten der Theologen geprägt 
haben. Es sind Denkmöglichkeiten zur Sprache gebracht worden!. 
die zur Explikation des Glaubensbegriffs verfügbar waren und 
dem von romantischen Anschauungen beeinflußten Welt- und 
Menschenverständnis der Erlanger Theologen offensichtlich 
entgegenkamen, so sehr, daß Denkstil, Begriffsbildung und 
Vorstellungen gegenüber der theologischen Tradition bemerkemI-
wert verändert wurden. 
99) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 418. 
100) HOFMANN, Ethik, S. 89. 
101) Ebenda, S. 88 u. 89. Hervorhebungen von mir. 
102) SCHELLING, Philosophie, Werke, IV, S. 17. 
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Durch die Kennzeichnung tlintellektuell!! oder lIintellektuall! 
wird die Anschauung gegen die empirische Erfahrung und gegen 
das Verstandesdenken abgegrenzt. Der selbstverständliche Ge-
gensatz ist "sinnliche Anschauung" 103). Daraus geht schon 
hervor, daß sie als solche nicht aus sinnlicher Wahrnehmung 
hervorgehen kann. IIDiese Erkenntnis ll heißt !lintellektual, we:LI 
sie eine T h ä t i g k e i t zum Objekt hat, die weit über 
alles Empirische hinausgehet und durch Beg r i f f e nie--
I - t - 11 104) S . . .. ma s erreJ.ch wJ.rd • J.e J.st deshalb nJ.cht eJ.ne !lauf 
Objekte gehende Erfahrung" und "von jeder objektiven Causa-
lität ll unabhängig 105). Sie ist ein "selbsterrungenes An-
schauen des Intellektualen in uns" 106), in diesem Sinne 
11 speculati ve Erkenntniß" 107). "Intellektuell nennen wir die·-
se Anschauung, weil sie Vernunft=Anschauung ist und als 
Erkenntnis zugleich absolut eins mit dem Gegenstand der Er-
kenntniß" 108). Für unseren Vergleich bedeutsam ist, daß auch 
der Glaube verstanden wird als eine "Erkenntnis" 109), und 
zwar eine solche, die nicht auf einer Wirkung der durch die 
Schöpfung gesetzten Wirklichkeit beruht 110). Auch beim Glau-
ben ist formal die Identität von Erkenntnis und Gegenstand der 
Erkenntnis erfüllt. Die Wirklichkeit, auf die sich der Glaube 
bezieht, ist nur für den Glauben vorhanden. Indem der Mensch 
dieser Wirklichkeit gewiß wird, wird er auch dessen gewiß, 
daß sie ihn einschließt. Die Liebe Gottes ist nicht etwas 
anderes als das, was dem Menschen zuteil wird, wenn er sich 
ihrer glaubend vergewissert 111). 
Eine annähernde Entsprechung besteht auch bei der Zeitüber-
legenheit des Glaubens und der intellektuellen Anschauung. 
103) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 421, Anm.1. 
104) SCHELLING, Abhandlungen, Werke, I, S. 325. 
105 ) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242 f. 
106 ) SCHELLING, Vom Ich, Werke, I, S. 140. 
107 ) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 420. 
108 ) Ebenda, S. 421. 
109 ) HOFMANN, Ethik, S. 88. 
110 ) Ebenda, S. 85. 
111) Ebenda, S. 85 f. 
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Das sündige Wollen ist als Hinwendung zu den Dingen der Welt 
das "schlecht Zeitliche", während die übereinstimmung mit 
dem Willen Gottes ewigen Grund hat 112). Da die intellektuel-
le Anschauung nicht durch Empirisches bedingt ist, sondern 
nur durch sich selbst ist, ist die "schlechthin ohne Zeit 
ewigH 113). 
Deutlicher ist die übereinstimmung, wenn man die eigentüm-
liche Dialektik von Aktivität und Passivität beider Erkennt-
nisweisen betrachtet. Wir haben den Glauben verstehen gelernt 
als Selbstbestimmung und zugleich als Bestimmtwerden durch 
die Macht des Geistes Gottes 114). Intellektuelle Anschauung 
ist einerseits ein Tun des philosophierenden Menschen, ande-
rerseits erscheint der Mensch als bloßer Ort des Vollzugs 
der göttlichen Vernunft selber 115). Die Gleichsetzung von 
Erkennen und Sein des Absoluten führt Schelling dazu, noch 
einen Schritt weiter zu gehen und auch das Differenzver-
hältnis zwischen dem Absoluten als Erkanntem und dem Subjekt 
des Erkennenden aufzuheben 116). So kommt er schließlich zur 
Umkehrung seiner ursprünglichen Perspektive. "Die intellektuel-
le Anschauung muß sich am Ende so verstehen, daß im eigentlichen 
Sinne nicht so sehr das Absolute in ihr ist, sondern daß viel-
mehr sie selber im Absoluten ist" 117). "Hier im Momente des 
absoluten Seyns vereinigt sich die höchste Passivität mit der 
unbeschränkten Aktivität" 118). "In der höchsten Wissenschaft 
schließt sich das sterbliche Auge, wo nicht mehr der Mensch 
sieht, sondern das ewige Sehen in ihm sehend geworden ist Il119 ). 
Solche Sätze formulieren in äußerster Zuspitzung die absolute 
112) HOFMANN, Ethik, S. 89. Vgl. auch die Identität von 
Glaube und Hoffnung, S. 85. 
113) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 422 f. 
Vgl. Vom Ich, Werke, I, S. 126 f. 
114) Vgl. HOFMANN, Ethik, S. 88. 
115) Vgl. WElSCHEDEL, Gott, I, S. 262; S. 269. 
116) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 418. 
117) WElSCHEDEL, Gott, I, S. 268. 
118) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 248 f. 
119) SCHELLING, Jahrbücher, Werke, IV, S. 182. 
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Evidenz der intellektuellen Anschauung, für die eigentümlich 
ist, daß "im S c hau e n das Subjekt sich verliert" 120) 
Dieselbe Bewandtnis spiegelt sich an der Erörterung, ob die 
intellektuelle Anschauung auf ein Vermögen des Menschen zurück-
zuführen sei oder besser als Widerfahrnis verstanden werde. 
Schelling spricht gelegentlich von der intellektuellen An-
h 1 . IlV .. 11 d "uns allen" beJ.·wohnt 1~~1) sc auung a s von eJ.nem ermogen, as 
Andererseits weiß er von einem 11Mangel des Organs" der intel-
lektuellen Anschauung 122). Er ist überzeugt, "daß manche der-· 
selben wirklich entbehren" 123) und "sich noch nie zur intel-
lektuellen Anschauung ihres Selbsts erhoben haben" 124) 
Weischedel verbindet beide Aussagen: "Als Möglichkeit besitzt 
jeder Mensch das Vermögen der intellektuellen Anschauung, aber' 
nicht alle realisieren diese Möglichkeit ll 125). Sie ist "Erfah-
rung" 126). "Erfahrungen sind Möglichkeiten des Menschen •.• 
Aber darüber, ob sie faktisch stattfinden, verfügt der Erfah-
rende nicht von sich allein aus So wird also die intellek'· 
tuelle Anschauung von Schelling als mögliche und für den Phi-
losophierenden je faktische Erfahrung vorausgesetzt, ohne daß 
sie weiter begründet würde oder begründet werden könnte" 127). 
Sie ist "etwas Entschiedenes, und worüber kein Zweifel statu-
iert oder Erklärung nötig gefunden wird. Sie ist das, was 
schlechthin ••. vorausgesetzt wird ••. " 128). Selbst die Men-
schen, denen sie nicht zuteil wird, können aufgrund mittelbarer 
129 ) Erfahrungen ihr Dasein ahnen 
120) So in einem seiner Erlanger Vorträge aus der übergangszeit 
zur Spätphilosophie. SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, 
V, S. 23. Zur Abgrenzung der Spätphilosophie vgl. SCHULZ, 
SChelling, S. 112 ff. 
121) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
122) SCHELLING, System, Werke, II, S. 369. 
123) Ebenda, S. 370. 
124) SCHELLING, Vom Ich, Werke, I, S. 107. 
125) WElSCHEDEL, Gott, I, S. 272. 
126) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
127) WElSCHEDEL, Gott, I, S. 272. 
128) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 413. 
129) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
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Auch der Glaube wurde als eine IVIöglichkeit des Menschen ange-
sehen, die als geschöpfliehe Bestimmung ihm wesenseigentümlich 
ist. Eine Ahnung dieser Freiheit blieb auch dem von Gott abge-
wandten Menschen durch die Selbstbezeugung Gottes im Gewissen 
erhalten. Der Glaube wird auch durch das Heilsangebot zunächst 
als Möglichkeit in der Form der Selbstbestimmbarkeit erkennbar. 
Sein Zustandekommen ist unerklärbar und unableitbar, eine fak-
tische Erfahrung im oben beschriebenen Sinne. Er ist ferner 
das, was bei jeder christlichen Selbstbetätigung vorausgesetzt 
werden muß. 
Da der Begriff IIErfahrung" sowohl zur Kennzeichnung der intel'-
lektuelIen Anschauung eine hervorragende Bedeutung hat als au,eh 
in der Erlanger Theologie zur näheren Bestimmung des Glaubens 
dient 130 ), soll er noch etwas genauer betrachtet werden. Die 
intellektuelle Anschauung ist eine Erfahrung besonderer Art. 
Sie muß streng unterschieden werden von der sinnlichen Erfah-
rung, die sich auf Objekte bezieht 131). Die intellektuelle 
Anschauung "kommt im gemeinen Bewußtsein überhaupt nicht vor" 132 ). 
Sie ist u n mit tel bar e, d.h. selbst hervorgebrachte 
und von jeder objektiven Kausalität unabhängige Erfahrung 133). 
Sie ist ein flselbsterrungenes Anschauen des Intellektualen in 
uns" 134). Dennoch hat sie den Charakter konkreten Geschehens. 
Sie ist eine Erfahrung, die der Philosophierende faktisch macht 
und die l1 auf Leben und Daseyn geht" 135). "Diese Anschauung i:st 
die innerste, eigenste Erfahrung, von welcher allein alles ab'-
hängt, was wir von einer übersinnlichen Welt wissen und glau-
ben" 136). Sie ist in vorzüglichem Sinne Erfahrung, in einem 
betonten Sinne Grunderfahrung 137). Schulz faßt den Zentralge·-
danken der Spätphilosophie Schellings zusammen in dem Satz: 
"Die ihrer selbst gewisse Vernunft!! gelangt durch die "Erfah-
rung ihrer Ohnmacht zum eigentlichen Verständnis ihrer selbst", 
indem sie darauf verzichtet, t1 s ich selbst denkend zu ihrem Sein 
130) Vgl. besonders FRANK, Gewißheit, I, S. 80 ff. Vgl. o. Kap. 
I, 1, s. 26 f. 
131) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
132 ) SCHELLING, System, Werke, 11, S. 630. 
133) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
134) SCHELLING, Vom Ich, Werke, I, S. 140. 
135) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 243. 
136) Ebenda, S. 242. 
137) WElSCHEDEL, Gott, I, S. 265. 
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ermächtigen zu wollen, und gerade in diesem Verzicht nimmt sie 
sich als zu ihrem Seinsvollzug schon ermächtigt hin: sie be-
greift sich als 'vermittelte Selbstvermittlung 'll 138). Dieses 
Selbstverständnis gründet in einer "hingenommenen ErkenntnislI, 
in einem "existenziellen EingeständnislI, einer "existenziellen 
ErfahrunglI, einer II'Grenzerfahrung', die das Ich mit sich 
macht" 139). Die Selbstkonstitution des Subjekts aufgrund von 
nicht objektbezogener Erfahrung erscheint hier als das bedeu-
tendste Ergebnis von Schellings Spätphilosophie. Schelling meint, 
es sei "ein allzu beschränkter Begriff, daß alles Erfahrungs-
mäßige nur in der äußeren oder inneren Sinneswelt sich finden 
könne" 140) 
Auf den ersten Blick scheint dem Glauben in seiner Bezogenheit 
auf das Wort der Charakter unmittelbarer Erfahrung nicht zu-
zukommen. Doch haben wir festgestellt, daß das Wort nur eine 
streng instrumentale Funktion hat. Es übermittelt Wissen von 
Wirklichkeit. Hier wird wieder die systematische Relevanz des 
konfessionellen Wortverständnisses erkennbar 141). Die Wirksam-
keit des heiligen Geistes vermittelt sich durch den sachlichen 
Inhalt des Wortes 142). Der Glaube aber ist das Sich-bestimmen-
Lassen durch den Willen und die Llebeswirklichkeit Gottes, die 
das Wort bezeugt. In ihm ist die Subjekt-Objekt-Differenz auf-
gehoben. Glaube ist die Gewißheit des Menschen, der Bestimmung 
durch Gottes Geist bei sich selbst, für seine Person, teilhaft 
,143) f' I' h ' geworden zu seln . Inso ern 1St er wesent lC elne u n -
mit tel bar e Erfahrung des in Christus verwirklichten 
Heils oder des wirksamen Gottesgeistes, obgleich er hinsichtlich 
seiner Entstehung nicht als "rein unvermittelt" 144) angesehen 
werden darf. Glaube ist" e r f a h ren e Liebe Gottes" 145). 
IIIndem der Glaube seinen Gegenstand, d.h. Christus (der die Wahr-
heit, die Versöhnung, das Leben ist), erfaßt, wird er selbst ein 
, . 1 b d' f h "ß' W l' S sen 11 146) L1Cht, ..• eln e en 1ges, er a rungsma 1ges 
138) SCHULZ, SChelling, S. 6. 
139) Ebenda, S. 70; s. 148. 
140) SCHELLING, Offenbarung, Werke, Erg.Bd. VI, S. 112 f. 
141) Vgl. o. Kap. I, 4, S. /1+~. A&'~. 
142) THOMASIUS, Dogmatik, III, 1, S. 418; vgl. S. 415 ff. 
143) HOFMANN, Ethik, S. 84 ff. 
144) THOMASIUS, Dogmatik, III, 2, S. 162. 
145) THOMASIUS, Grundlinien, S. 51, Anm. 2. 
146) Ebenda, S. 47, Anm. 4. 
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"Glaube ist ... u n mit tel bar e s Bewußtsein des 
Uebersinnlichen, Göttlichen". Hebr. 11,1 ist die vorzügliche 
Belegstelle für dieses Glaubensverständnis. "Im Bewußtsein 
trifft das Sein und Wissen zusammen; der Glaube eignet sich 
daher sein Object an und nimmt es in sich herüber. Wer an 
Gott glaubt, erkennt darum nicht nur den Wahrhaftigen, sondern 
ist in dem Wahrhaftigen und hat Gemeinschaft mit Gott, dem WWlr-
haftigen 1 Joh. 5,20. Dieses, sein Object, erzeugt aber der 
Glaube so wenig, daß er vielmehr durchaus von ihm bestimmt wird, 
und allein an ihm seine Wahrheit und seine Gewißheit hat ll 147) 
Sogar der Gesichtspunkt, daß die Erfahrung in sich selbst kon--
sistent und von äußerer Kausalität unabhängig ist, findet sich 
bei den Theologen wieder. liDer Glaube ist •.. seinem Wesen naeh 
die selbstthätige, freie Aneignung Christi und seines VerdienEltes 
(Gnade und Wahrheit), also bleibt ihm sein Object nicht fern 
oder äußerlich, sondern er nimmt es in sich herüber ll 148). Es 
ist nicht zu verkennen, daß auf dieses Glaubensverständnis 
Schellings Auffassung von der intellektuellen Anschauung als 
unmittelbarer und nicht sinnlicher Erfahrung eingewirkt hat. 
Ferner ist festzustellen, daß hier ein Begriff von "Erfahrung lf 
entwickelt worden ist, der nicht psycholgisch verstanden wer-
den soll. Denn die intellektuelle Anschauung beruft sich gerade 
nicht auf psychische Erlebnisse, in denen der Mensch siCh selbst 
als gegenständlich seiend erfahren könnte. Vielmehr wird die 
intellektuelle Anschauung insofern als Erfahrung qualifiziert:. 
als das denkende Ich sich selbst als existierend hinnimmt, 
ohne sich erst selbst zum Sein ermächtigen zu wollen. Es scheint 
insofern angemessen, mit Schulz von "existenzieller Erfahrung" 
zu spreChen 149). 
Eine weitere Entsprechung zwischen Glauben und intellektueller 
Anschauung ist in der ihnen eigentümlichen Freiheit zu finden. 
Der Glaube gründet in der wiederhergestellten ursprünglichen 
Selbstbestimmbarkeit, die der Mensch mit seinem sündigen Begeh-
ren der Welt verloren hatte. Der Glaube realisiert diese Mög-
lichkeit zur Freiheit. Die Freiheit besteht darin, daß der 
147) THOMASIUS, Grundlinien, S. 2, Anm. 1. 
148) Ebenda, S. 50, Anm. 1-
149) SCHULZ, Schelling, S. 148, vgl. S. 61 ff. 
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Christ in freier Selbstbestimmung sein will, "wozu ihn Gott 
durch seinen Geist umgeschaffen hat 11 150 ). Er hat das Verhält,-
nis eines personalen Wesens zu Gott wiedergewonnen. Er ist frei 
von dem Zwang, Il auf dem Wege sittlichen Verhaltens etwas zu 
werden, was er noch nicht ist I!, frei sich zu betätigen als de:r', 
der er ist 151). "So ist er sich selbst Gesetz, und das ist d:ie 
richtige Autonomie". Das "stoische Realprinzip: Sei frei, um 
weise, und weise, um frei zu sein, ist hier wirklich verwirl{-
licht" 152). liDer Geist Christi lehrt ihn, was er zu tun hat, 
treibt ihn, daß er es tue, und befähigt ihn, es zu tun, und 
das, was er dann tut, ist das unzweifelhaft Richtige" 153). 
Solche Glaubensfreiheit kann nicht aus einem äußeren Zwang 
hervorgehen. Der Glaube kann nur angeboten oder gefordert wer-
den, er muß wesensnotwendig Selbstbestimmung sein 154) 
Ebenso kann auch die intellektuelle Anschauung nur durch Frei·-
heit hervorgebracht werden 155). Sie ist nicht durch etwas 
außer ihr bestimmt, sie kann nicht erzwungen, nicht demonstrü:trt, 
sondern "nur gefordert werdenIl als "ein absolut freies Handeln,,156! 
Sie ist Verlorensein an das absolute SUbjekt. Schelling führt 
in seinen späteren Schriften für sie auch die Bezeichnung Ekstase 
ein 157). Ekstase heißt, daß der Mensch seinen Standpunkt als 
Subjekt aufgibt. "Nur in dieser Selbstaufgegebenheit kann ihm 
das absolute Subjekt aufgehen" 158). In der absoluten Erkenntnis 
fallen Freiheit und Weisheit zusammen. In ihr ist der Mensch 
"das stille Innere der zu sich gekommenen ewigen Freiheit ••• , 
die eben durch dieses Zu-sich-Kommen die verwirklichte Weisheit" 
ist 159). "Wenn dieses zu-sich-selbst-Kommen nicht gestört 
wurde, so war die im Menschen zu sich selbst gebrachte, also 
sich selbst wissende Freiheit auch die ihrer selbst mächtige 
und die sich selbst wissende ewige Freiheit ... war die besonnene 
150 ) 
151) 
152) 
153) 
155) 
156 ) 
157) 
158 ) 
159) 
HOFMANN, Ethik, s. 89. 
Ebenda, S. 90 f. Vgl. o. bei Anm. 138 die Entsprechung 
bei Schelling. 
HOFMANN, Ethik, s. 78. 
Ebenda, S. 78. 154) Ebenda, S. 88 f. 
SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. Vgl. 
SCHULZ, Schelling, S. 117. Vgl. WEISCHEDEL, Gott, I, S. 266. 
SCHELLING, System, Werke, 11, S. 370. 
SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, V, S. 23. Vgl. SCHULZ, 
SChelling, S. 122 f. Vgl. WEISCHEDEL, Gott, I, S. 281 ff. 
SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, V, S. 23. 
Ebenda, S. 38. 
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Macht oder Magie aller Dinge" 160). Dieses zu sich selbst kom-
mende nichtwissende Denken ist ildie eigentliche Geburtsstunde 
der Philosophiell 161). Darum ist IIdas erste Postulat aller 
Philosophie, frei auf sich selbst zu handeln" 162) "und das heißt: 
aus Freiheit die philosophische Grunderfahrung zu vOllziehenI/ 163 ). 
Sie hat dazu keinen anderen Weg, !ials i n dem sie von 
der e w i gen F r e i h e i tau s geh t " 164). Der 
zu siCh selbst kommende Mensch kann siCh der Freiheit, "die er 
ist H 165), nicht dadurch vergewissern, daß er sie für siCh will 
"(denn er braucht die ewige Freiheit nicht mehr anzuziehen) 11 :1.66), 
sondern !lin jener Selbstaufgegebenheit .•. , da iCh, als ich, 
mich erkenne als völliges Nichtwissen, wird mir unmittelbar je-
nes absolute Subjekt zur höchsten Realität" 167). Jene ewige 
Freiheit hat keine Stätte, wo sie zu siCh kommen kann, als in 
unserem Bewußtsein 168). So kommt der Mensch zu seiner ur-
sprünglichen, in seinem Urbewußtsein begriffenen Freiheit zu-
rück 169), die er dadurch verloren hat, daß er sie !laIs Frei-
heit wissen und empfinden willII. Indem er sie zum Gegenstand 
macht, wird sie ihm unter der Hand zunichte 170 ). Sie kann des-
halb nur in einer Itunmittelbaren .•. selbst hervorgebrachten 
und von jeder objektiven Causalität unabhängigen Erfahrung!! 171) 
bestehen. 
Wir haben bei der Darstellung von Hofmanns systematischem Kon-
zept die Verbundenheit von Glauben und Handeln hervorgehoben. 
Glaube wurde als Voraussetzung des christlichen Verhaltens 
verstanden und dieses als Selbstbetätigung des Glaubenden oder 
160) SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, V, S. 38. 
161) Ebenda, S. 31. 
162) SCHELLING, Vom Ich, Werke, I, S. 167 f. 
163) WElSCHEDEL, Gott, I, S. 266. 
164) SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, V, S. 22. 
165) Ebenda, S. 29. 166) Ebenda, S. 33. 
167) Ebenda, S. 27. Schelling findet im Sokratischen "Nicht-
wissen" eine Annäherung an die positive Philosophie. 
Vgl. dazu ANZ, Idealismus, S. 133 f. 
168) SCHELLING, Erlanger Vorträge, Werke, V, S. 28. 
169) Ebenda, S. 30 f. 170) Ebenda, S. 25. 
171) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 242. 
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als Bewährung dessen, was er ist. Auch die intellektuelle An-
schauung wird in einen innigen Zusammenhang mit Handlungen ge-
stellt, in denen die mit ihr verbundene absolute Freiheit be-
wußt wird. Der übergang von der intellektuellen Anschauung 
zum theoretischen und praktischen Philosophieren wird als 
11 Se lbstbestimmung ll bezeichnet 172). Die dauernde Reproduktion. 
der intellektuellen Anschauung wird als "selbsttätiges" Her-
vorbringen ihrer selbst prädiziert 173). Die charakteristischen 
Leitbegriffe werden also auch hier verwandt. 
Alles praktische Philosophieren setzt bereits eine Wirklich-
keit voraus, die wir nicht selbst erdacht oder erschlossen 
haben 17 4). "Es ist wahr, daß der Satz: Ich denke, lediglich 
e m p i r i s c h ist, aber das Ich in diesem Satze ist 
eine r ein i n tel lek t u ale Vor s tel -
I u n g , weil sie allem empirischen Denken notwendig voran-
geht" 175). Wenn nun die intellektuale Anschauung nicht Produkt 
einer äußeren, gegenständlichen Einwirkung sein kann, muß sie 
als" f r eie H a n d I u n g " gedacht werden 176). Das 
Ich schaut sich selbst an in seiner absoluten Tätigkeit und re-
produziert auf diese Weise sich selbst fast ins Unendliche 177). 
Die Notwendigkeit dieser unendlichen Selbstbetätigung des Gei-
stes ergibt sieh aus seinem Bestreben, seiner selbst bewußt 
zu werden, d.h. sich selbst endlich zu machen 178). So bringt 
er Vorstellungen von sieh selbst hervor 179) . "Aber er solltE~ 
nicht diese Produkte, sondern in diesen Produkten sich 
seI b s t , d.h. sei n e Tätigkeit anschauen" 180). Das 
ist nicht anders möglich, als wenn er die Handlung, wodurch 
ihm das Produkt entsteht, vom Produkt selbst trennt 181) 
"Jene Handlung selbst aber, wodurch der Geist vom Objekt sich 
losreißt, läßt sich nicht weiter erklären, als aus einer 
SeI b s t b e s tim m u n g des Geistes. Der Geist be-
stimmt s ich seI b s t , dies zu tun, und indem er sich 
172) SCHELLING, Abhandlungen, Werke, I, S. 323. 
173) Ebenda, S. 309. 174) Ebenda, S. 299. 
175) Ebenda, S. 326. 176) Ebenda, S. 301. 
177) Ebenda, S. 307. 178) Ebenda, S. 306. 
179) Ebenda, S. 307. 180) Ebenda, S. 314. 
181) Ebenda, S. 314. 
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bestimmt, tut er es auch" 182). 
Die Selbstbestimmung ist Wollen. Die II reine F'orm sei n e s 
W 0 1 1 e n s 11 ist für den Geist das Gesetz seines HandeIns, 
nachdem er sieh von allen Objekten befreit hat 183). Das ist 
seine Autonomie, daß er den Grund und die Grenze seines Han-
d 1 . . R I" t "t .. 184) .. . e ns ln selner ea 1 a tragt • Nur ln der Selbstbestlm'-
mung wird der Geist seines HandeIns unmittelbar bewußt. Sie 
ist "die h ö c h s t e B e d i n gun g des SeI b s t -
b e w u ß t s e y n s 11, IIdas Prinzip unseres Philosophierem~ 11 185 ~ 
IlDiese stete Thätigkeit der Selbstanschauung und die transsc!~n­
dentale Freiheit, woran sie sich erhält, ist allein, was macht, 
daß im Strom der Vorstellungen nicht ich seI b s t unter'-
gehe, und was mich von Handlung zu Handlung, von Gedanken zu 
Gedanken, von Zeit zu Zeit (wie auf unsichtbaren Fittichen) 
fortträgt" 186). Das Moralgesetz fordert als Obj ekt des Wol-
lens den reinen Willen selbst, er ist das absolut Gute. Der 
Mensch soll also sich selbst wollen, sich selbst in seiner 
II re inen Tätigkeit ll • Sein konkretes Verhalten, das Empirische 
in ihm, soll durch den reinen Willen bestimmt werden. Was daf~ 
Moralgesetz von ihm fordert, wird durch sein Wollen selbst-
tätig bestimmt 187). In diesem intellektualen Zustand, den dE~r 
Mensch aus seiner Selbstanschauung, aus dem reinen Wollen her-
aus darstellt, verschwindet jeder Widerstreit in ihm, auch der 
der Moralität. Tugend und Glückseligkeit werden eins 188). 
Von hier aus wird auch verständlich, daß SChelling über den 
Zweck seiner Schrift: "Vom Ich als Prinzip der Philosophie" 
ausführt, wahre Philosophie könne nur mit freien Handlungen 
beginnen, nicht mit abstrakten Grundsätzen und Spekulationen,. 
Das ganze Reich der Ideen habe nur für die moralische Tätig-
keit des Menschen Realität. Der Mensch dürfe dort keine Objek-
te mehr finden, wo er selbst zu schaffen, zu realisieren be-
. 189) glnne . 
182) SCHELLING, Abhandlungen, Werke, I, S. 318. 
183) Ebenda, S. 319. 184) Ebenda, S. 322. 
185) Ebenda, S. 319. 186) Ebenda, S. 326. 
187) Ebenda, S. 429. 
188) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 246. 
189) SCHELLING, Vom Ich, Werke, I, S. 166 f. 
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Die intellektuelle Anschauung ist wie der Glaube prinzipiell 
nicht objektivierbar. Sie entbehrt der konkreten Beziehung zur 
empirischen Realität. Sie kann deshalb nur als transzendentale 
Voraussetzung oder Bedingung faktischen Verhaltens bestimmt 
werden. Im Verhalten realisiert sie sich als ursprüngliche 
Willensbestimmung~ und zwar als Freiheit von objektbezogener 
Abhängigkeit. Handeln kann deshalb als Selbstbetätigung defi-
niert werden. Es wird nicht durch heteronome Normen determi-
niert, vielmehr richtet es sich aus an dem unableitbaren for-
malen Postulat der reinen Selbstbestimmung. Die intellektuelle 
Anschauung ist in ihrer "Se lbstaufgegebenheit tl Quelle des 
Selbstbewußtseins. Doch wird der Mensch seiner selbst bewußt 
erst in der positiven Handlung~ in der er sich selbst als der, 
der sich selbst will, zum Objekt wird. Das Verhältnis der 
intellektuellen Anschauung zur praktischen Tätigkeit des den-
kenden Menschen entspricht in allen hier erwähnten Momenten 
dem von Glauben und Handeln. Glaube und intellektuelle An-
schauung sind der allem konkreten Denken und Handeln voraus-
liegende "Punkt der Einheit!! von Denken und Sein, sUbjektiver 
. k' B' 190) und obJe tlver estlmmung 
Nachdem wir den Horizont der mit dem Glaubensbegriff verbunde-
nen Anschauungen und Denkfiguren ausgeleuchtet haben, bleiben 
noch einige weitere Aspekte zur theologischen Klärung des 
Glaubensverständnisses nachzutragen. 
Wir orientieren uns dabei zunächst an der Dogmatik von Thoma'-
sius, der seine Darstellung enger an den Problemen und Be-
griffen der überlieferten Theologie ausrichtet. Frank hingegl::n 
versucht den Glauben als Einheit eines in sich mannigfaltigen 
Geschehens dogmatisch zu beschreiben. Da die Arbeit am Glau-
bensverständnis in beispielhafter Weise erkennen läßt, wie die 
Erlanger Theologen unter der Voraussetzung gemeinsamer Grund--
anschauungen sich bemühen, ihre Theologie weiterzuentwickeln 
und zu vervollkommnen, indem der eine die Mängel in der Argu'-
mentation des anderen zu vermeiden trachtet, dabei aber not-
wendig zu fragwürdigen Konklusionen neuer Art gelangt, mag e:s 
190) SCHELLING, Darstellungen, Werke, Erg.Bd. I, S. 400; 
399; 414; 416; 413; 412 f. 
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gerechtfertigt sein, den Gedankengang einzelner Theologen nach-
einander behutsam zu skizzieren. Wen Nuancen und spezielle Pro-
bleme der Lehre vom Glauben weniger interessieren, mag diesen 
Teil überschlagen. 
Thomasius bemüht sich, die Verflochtenheit von Wort und GlaubE~n 
genauer darzulegen 191). Das Wort ist Obj ekt, Entstehungsprin'-
zip und Inhalt des Glaubens. Bei der Darstellung zeigt sieh so-
fort, daß die dreifache Beziehung lediglich die logische Ex-
plikation einer einfachen Grundbeziehung ist. Der Glaube ist in 
jeder der genannten Beziehungen bestimmt durch den Inhalt des 
Wortes, das im Wort bezeugte Heil. Die Bedeutung des Wortes 
beruht darauf, tldaß es seinen Inhalt der menschlichen Persön-
lichkeit vermittelt" 192). Die "Charakterzüge des GlaubenslI, 
die sich aus seinem Verhältnis zum Wort ergeben, werden des-
halb auch eindeutig aus dem Inhalt des Wortes hergeleitet: 
Glaube ist "wider das Zeugnis der Sinne und der Erfahrung", 
Glaube an Christus (weil das Wort wesentlich Zeugnis von Chri·· 
stus ist), Heine lebendige, die ganze Person des Menschen be-
stimmende und bewegende Gotteskraft ll (weil das Wort den Geist 
Christi vermittelt) 193). 
Die stufenweise Entwicklungsgeschichte des Glaubens wird so-
dann ausführlich beschrieben. Dem Glauben entspricht die innere 
Abkehr von der Sünde durch die Buße. Sie geht dem Glauben grund-
sätzlich voran, obgleich bei den getauften Christen Glaube und 
Buße sich in gegenseitiger Wechselwirkung entwickeln. 
Glauben und Buße wiederum geht eine 11 all gern ein e 
E r k e n n t n i s des H eil s und des U n -
h eil s 11 voran. Sie ist die erste Wirkung der "kirchlichen 
Unterweisung" - so wird die Predigt verstanden. Diese Überzeu--
gung von der Heilswahrheit, ist noch nicht Glaube, sondern erf;t 
die Vor aus set z u n g für Buße und Glaube. Sie ist 
aber von großer Bedeutung für die IIGesundheit des Glaubens". 
Er ist gesund, wenn die Heilserkenntnis "dem Wesen nach schrift-
gemäß, der Form nach kirchlich ist" 194). 
Die zweite Stufe in der Genesis des Glaubens ist die eigene 
Erfahrung der Sünde und das daraus entstehende Verlangen nach 
Erlösung. Die Sündenerfahrung nennt Thomasius "Reue". Dem Men--
sehen wird die "totale Incongruenz ll seines Zustandes mit der 
Forderung des Gesetzes 11 im Gewissen offenbar". Er gibt sich 
selbst in seiner eingebildeten Gerechtigkeit auf, nimmt den 
richtenden Willen Gottes in sich hinein und macht ihn so zum 
Inhalt seines eigenen Willens 195). Das mit der Reue verbundene 
Heilsverlangen ist ein ambivalenter Habitus, der in tödliche 
Verzweiflung oder in keimenden Glauben übergehen kann. Aus dem 
Gewissensbedürfnis und aus dem Zeugnis des Wortes geht dann mit 
Unterstützung lI e iner unmittelbaren, durchgreifenden Wirkung des 
göttlichen Geistes" die persönliche Aneignung des Heilsangebot;es 
191) THOMASIUS, Dogmatik, III, 2, S. 161 f. 
192) Ebenda, S. 161. 193) Ebenda, S. 162. 
194) Ebenda, S. 163. 195) Ebenda, S. 164. 
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hervor. Diese spezielle Applikation Ilvermöge einer großen innE~­
ren Tat unendlichen Vertrauens ll bringt die Zuversicht hervor, 
den Kern des Glaubens 196). 
Diese "fiducialis apprehensio Christi il ist das Mittel für die 
Rechtfertigung, der II geistliche S i n n für siel!. Die Recht--
fertigung besteht im Einswerden des Glaubens mit seinem Ge-
genstand, der Gnade Christi. So I!wird der Glaube ..• zur G e -
s i n nun g des Christen, als solche zu einer die ganze Per-
sönlichkeit umbildenden Macht und zur triebkräftigen Wurzel 
eines neuen Lebens in der LiebeIl 197). Auf diese Weise kommt 
Thomasius zu der merkwürdigen Unterscheidung, die er ausdrück·' 
lieh als eine lediglich begriffliche ausgibt, zwischen "erfüll-
tem" rechtfertigendem Glauben und einer "einfachen Grundge-
stalt ll als Fiduzialglauben, der trotz seiner mangelnden Voll-
endung Heilsgewißheit gewährt. Dazu soll gerade die Unterschei-
dung dienen, daß nicht der vollendete Glaube als Bedingung deI" 
Rechtfertigung geltend gemacht werde, weil ein aufrichtiges 
suchendes Gemüt die Rechtfertigung unmöglich erlangen könnte, 
wenn die I!Grundgesinnung ll , die erst mit der ReChtfertigung ein-
tritt, bereits vorausgesetzt würde. 
Die Unterscheidung ruft die Frage nach den Kriterien der Wahr-
heit des Glaubens hervor. Da sagt Thomasius zunächst, der Glau-
be bedürfe keiner äußeren Zeugnisse für seine Echtheit. Wenn 
nur das Bewußtsein aufrichtiger Reue und zuversichtlichen 
Vertrauens besteht, kann der Glaubende seines Glaubens gewiß 
sein. Im späteren Rückblick auf den Verlauf der christlichen 
Lebensentwicklung zeigt sich freilich am Vorhandensein der Bu!i>e 
und der Liebe, ob der Glaube Bestand hatte 198). Dem doppelten 
Glaubensbegriff entspricht die Konstatierung unterschiedlicher 
Heilsgewißheit. Sie kann unmittelbare Selbstgewißheit des Glau-
benden sein, sie kann sich aber auch auf die Bewährung des 
Glaubens im eigenen Leben stützen. Da nahezu alle Christen auf 
eine Vergangenheit nach der Taufe zurückblicken können, wird 
praktisch die Orientierung am Verhalten das christliche Selbst-
verständnis prägen. 
Auch aus der Betrachtung anderer Zusammenhänge ergibt sieh ein 
Übergewicht der sittlichen Konstitution im Glauben. Wenn etwa 
das Heilsziel für den Menschen definiert wird als die Überein-
stimmung mit dem Willen Gottes gemäß den Forderungen des Ge-
setzes, so folgt daraus ein effektives Verständnis der Recht-
fertigung. Dieses wiederum führt zu einem habituellen GlaubenEi-
verständnis, wenn der Glaube wirklich rechtfertigen soll. 
Die BeSChreibung des Glaubens nach der Analogie der SChelling--
sehen Auffassung von Selbstbestimmung, reiner Tat oder absolu-' 
tem Willen läßt aber nur eine unmittelbare Selbstgewißheit des 
Glaubens zu, die nicht zu einem inneren Verhalten, etwa zur 
Gesinnung, Objektiviert werden kann. Thomasius gelingt es nicht, 
die disparaten Elemente zu einem einheitlichen Glaubensverständ-
nis durchzubilden. Darin bekundet sich freilich nicht nur ein 
196) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 165. 
197) Ebenda, S. 166. 
198) Ebenda, S. 167. 
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Mangel denkerischer Kraft~ sondern ein im Glaubensbegriff selbst 
begründetes elementares theologisches Problem. Frank hat es 
scharfsinnig herausgearbeitet. Selbst wenn gilt, daß ich mich 
erst hinterher der Wirkungen des heiligen Geistes in meinem 
Leben getrösten darf~ nachdem ich mich auf den Felsengrund der 
Gnade gestellt habe, so wird doch die vorausgesetzte Gnaden-
gewißheit schwankend durch die Sorge, ob ich den Glauben bis 
ans Ende werde halten können 199). 
Trotz Thomasius' konservativer Sprache ist die Übereinstimmung 
mi t Hofmanns Entwicklungsschema evident. Glaube ist stufenwei·-
ser Vollzug existentieller Selbstbestimmung. Daraus ergibt sieh 
ein Vorrang des Wollens unter den menschlichen Geistestätig-
keiten. Handeln ist die dominante Verhaltensform des Menschen .. 
Das Interesse an der Genese des Selbstbewußtseins ist leicht 
erkennbar. Glaube wird konkretisiert durch Kriterien christli--
ehen Verhaltens. 
Der doppelte Glaubensbegriff gibt Anlaß, das Verhältnis von 
Glaube und Rechtfertigung genauer zu betrachten. Rechtfertigung 
sola fide bedeutet für Thomasius, daß der Glaube die ausschliE!ß-
liehe sUbjektive B e d i n gun g der Rechtfertigung ist 2()0). 
Der Glaube ist von vornherein bestimmt als bußfertiger Glaube 201). 
Derselbe Vorgang, der am Kreuz zwischen dem Vater und dem Sohn 
geschah, reflektiert sich im Bewußtsein des Menschen. Der 
Christ tritt glaubend an die Stelle Christi. Er fühlt Gottes 
Zorn in seinem Gewissen, sieht seine eigene Sünde gerichtet, 
naber eben deshalb auch seine Schuld geSÜhnt". So eignet er 
sich Christi Gehorsam an 202). Gott schaut den Menschen nun in 
diesem Zusammenhang, in dem er mit Christus steht, an; das ist 
seine Zurechnung. Die Zurechnung ist ein Akt der Gerechtigkeit, 
nicht der Willkür, denn sie beruht auf einer vollkommen wahren 
I! Intuition, weil sie ein persönliches Verhältnis auch des Men-· 
sehen zu Christo zu ihrer Voraussetzung hat 11 • Das Verhältnis z;u 
Christus wird a I lei n dur c h den G 1 a u ben 
hergestellt. Die Rechtfertigung ist unabhängig von sittlich-
verdienstlichen Leistungen des Menschen. Niemand könnte sich 
ja auch zu solcher Reinheit entwickeln~ daß er vor Gott be-
stehen könnte, vor dem nichts gilt, als sein eigenes Bild 203}. 
Gottes Zurechnung ist ein "richterlicher Gnadenakt ll 204). Sie 
ist ein Gnadenakt, weil er seine "letzte Causalität lt nicht in 
der Rücksicht Gottes auf die "Angemessenheit ll des Menschen zum 
Willen Gottes hat; ein richterlicher Akt, weil Gott dem Menschen 
als einer "selbstverantwortlichen Person" in der Eigenschaft 
des RiChters gegenübersteht. Mit anderen Worten heißt das, die~ 
Versöhnung Gottes mit den Menschen wird nicht vom Menschen aUf:; 
eingeleitet, sondern entspringt der freien Selbstbetätigung 
Gottes, durch die er in Christus die Objektive Voraussetzung 
der Zurechnung herbeiführt. Der Mensch aber ist selbst dafür 
199) FRANK, Subjektivismus, S. 29 f. 
200) THOMASIUS, Dogmatik, III, 2, s. 196; vgl. THOMASIUS, 
Predigten, II, S. 477 f. Damit die Tür zum Leben allein 
geöffnet ist, wird nichts weiter gefordert als der GlaubE!; 
glauben aber kann jeder, der nur will. 
201) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 196. 
202) Ebenda, S. 196 f. 
203) Ebenda, S. 198. 
204) Ebenda, S. 195. 
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verantwortlich, die Möglichkeit, sich von der Sünde abzuwenden 
und sich die in Christus geschehene Versöhnung anzueignen, zu. 
ergreifen nach dem Grundsatz: "Qui nos creavit sine nObis, 
nos non salvabit sine nobis" 205). Diese Möglichkeit realisiert 
er im bUßfertigen Glauben. Dieser ist deshalb die sub j e k -
t i v e B e d i n gun g der Zurechnung bzw. "die sub-
j e k t i v e Möglichkeit der Rechtfertigung" 206). Gott 
knüpft also seine Zurechnung nicht an eine "gottwohlgefällige 
Gesinnung!!, die allerdings dem Glauben entsprießen muß, sondern 
gründet si.e allein auf die freie Selbstbestimmung des Menschen, 
sich die Gerechtigkeit Christi zu eigen zu machen. 
Dieser deklaratorische Akt ist zwar ein innergöttlicher, er 
vollzieht sich aber innerhalb des Menschen. Die göttliche Zu-
rechnung ist gerade deshalb wahr und wirksam, weil sie beides 
!!in Eines zusammenschauend und zusammenfassend tl eine Wirklich-
keit bei Gott und im Bewußtsein des glaubenden Menschen ist. 
Die Rechtfertigung wird zu einem 11 Vor g a n g i m M e n-
s c h e n 11 207). Im Gewissen des Glaubenden wirkt der heilige 
Geist "das Bewußtsein der Versöhnung!!. Man muß sich diese Auf-
fassung wohl folgendermaßen erklären: Die durch die christ-
liche Unterweisung dargebotene Heilswahrheit stellt einen un-
geteilten Zusammenhang dar. Die Verurteilung der Sünde, das 
Angebot der Objektiv vollzogenen Versöhnung, die göttliche An-
erkennung des Glaubens werden vom Menschen als Einheit erkannt. 
Die ganze Heilswahrheit läßt sich bei der intellektuellen Re-
zeption logisch in verschiedene Akte Gottes zergliedern. Ande-
rerseits wird die Entstehung des Glaubens an diese Wahrheit 
als ein sich schrittweise vollziehender Prozeß der Bewußtseins-
bildung angesehen. Der Fortschritt der Bewußtseinsbildung ent-
spricht der allmählichen Aufnahme der Momente der Heilswahr-
heit gemäß ihrer logischen Ordnung ins menschliche Bewußtsein. 
So ist in Wirklichkeit die Beschreibung der konditionierten 
Folge göttlicher Gnadenakte die Schilderung der ItEntwicklungs'-
geschichte des erlösten Menschen" 208), bzw. der Entstehungs-
geschichte des vollkommenen Glaubens 209). Es ist eine Entwic:;<:-
lung des Glaubens im Glauben und mittels des Glaubens. Sie 
kommt aber nicht immer und nicht automatisch zur Vollendung, 
sondern bedarf dazu der unmittelbaren Einwirkung des göttli-
chen Geistes auf die Persönlichkeit des Menschen. Das Bewußt-
sein der Gnade kann sich dem Menschen auch zeitweise entziehen 
oder verdunkeln 210). Deshalb kann es für den Bestand der 
Rechtfertigung nicht unabdingbar sein. Sie ist vielmehr ledig·-
lich durch den einfachen Glauben bedingt, der auf die Wahrheit 
der Verheißung vertraut. 
Der doppelte Glaubensbegriff beeinflußt die Reohtfertigungs-
lehre durchgehend. Dabei ist hervorzuheben, daß die Unterschei-
dung nicht aus der Korrelation des Glaubens zu den Gnadenmit-
teln herzuleiten ist. Da sie jenseits dieser Beziehung in wan·-
delbaren Qualitäten der menschlichen Innerlichkeit begründet 
205) THOIVfASIUS, Grundlinien, S. 42, Anm. 1-
206) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 197. Vgl. THOMASIUS, 
Grundlinien, S. 42, Anm. 1. 
207) THOMASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 198 f. 
208) HOFMANN, Ethik, S. 83. 
209) THOIvIASIUS, Dogmatik, 111, 2, S. 199. 
210) Ebenda, S. 199. 
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ist, wird auch die Wirkung der Gnadenmittel in die Relativie-' 
rung gemäß der jeweiligen Vollkommenheitsstufe des Glaubens 
hineingezogen. So wird auch der Taufe eine verschiedene Wirkung 
zugeschrieben, je nach der Stufe der mehr oder weniger gereif-
ten Lebensentwicklung 211). Das Wort wirkt innerhalb der Kirehe 
anders als außerhalb 212). 
Der Übergang von der Rechtfertigung zur Heiligung ist im Glau-
bensverständnis angelegt. Schon die dem Glauben vorangehende 
Reue ist die Anbahnung eines fundamental neuen sittlichen Ver-
haltens 213). Der Glaube "ist die g roß e e t his ehE! 
Tat der U m k ehr aus der alt e n n a tür -
I ich enG 0 t t e n t f rem dun g z u dem 
G 0 t t des H eil s 11 214). Der rechtfertigende Glaube 
ist "das sub j e k t i v e P r i n z i p für den 
A n fan gun d F 0 r t g a n g der H eil i gun g " 
(215). Er muß als "Prinzip der gesammten Lebensbewegung" der 
Persönlichkeit nach innen und außen bewährt werden 216). 
"Glaubensgerechtigkeit bewährt sich in der Leb e n s g e -
r e c h t i g k e i t 11 217). Sie bewirkt zunächst eine Ver-
klärung der Persönlichkeit des Wiedergeborenen. Dann b e t ä -
t i g t sich das neue Leben auch nach außen in den mannig-
faltigen Verhältnissen und Beziehungen, in denen der Christ zu 
Mitchristen und Mitmenschen in der Gemeinschaft von F'amilie, 
Volk und Kirche steht 218). 
Die Ausführungen folgen dem Modell der Selbstbetätigung des 
glaubenden Subjekts im Rahmen der eigenen Leiblichkeit und im 
Gefüge der Menschenwelt. Dabei ist die Heiligung keine weitere 
Vervollkommnung des Glaubens. Dieser ist vielmehr Vorausset-
zung der Entfaltung des neuen Lebens. Er wird in seiner voll-
kommenen Gestalt tätig bewährt. 
Während Thomasius nach begrifflicher Klarheit trachtet und zu 
1" diesem Zweck dem vorhandenen ddl'natischen Vokabular je eigen-
Q tümliche Momente im BildungsprJ~eß des Glaubens zuordnet, ist 
Frank vornehmlich darum bemüht, diese Zergliederung zu vermei-
den 219). Er möchte vielmehr ineinander übergehendes 220) 
als zusammenhängende Mannigfaltigkeit verstehen lehren 221), 
damit die systematisch auszudrückende "Continuität des Werdens ll 
222) nicht beeinträchtigt werde. Auch er lehnt die verbreitete 
211) 
212) 
213) 
214) 
215) 
216 ) 
217) 
218) 
219 ) 
220) 
222) 
THOMASIUS, Dogmatik, 
Vgl. HOFMANN, Ethik, 
THOMASIUS, Dogmatik, 
Ebenda, S. 299. Vgl. 
THOMASIUS, Dogmatik, 
Ebend.a, S. 329. 
Ebenda, S. 333. 
Ebenda, S. 334. 
III, 2, S. 
S. 86 f. 
III, 2, S. 
THOMASIUS, 
III, 2, S. 
200. 
298 f. 
Predigten, II, S. 481 f. 
304. 
FRANK, Wahrheit, II, S. 301 ff. 
Ebenda, S. 301. 221) Ebenda, S. 300. 
Ebenda, S. 303. 
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Auffassung ab, solche "Geistesprozesse" könnten nur erlebt, 
aber nicht erkannt werden. Er stellt sich die Aufgabe, in jene 
"Lebensprozesse" erkennend einzudringen, indem er sie auf ihren 
Vollzug und auf ihre Faktoren hin erforscht 223). In der Kon-
zentration auf die Einheit von Geschehensabläufen liegt die 
Eigenart von Franks Glaubensverständnis. Im übrigen findet man 
alle wesentlichen Momente der Konzeption von Hofmann und 
Thomasius auch bei ihm. Bei der Durchführung der Konzentration 
erweist sich seine hohe spekulative Kraft und die systemati-
sche Konsequenz seines Denkens. Er lehnt es ab, die "Wesens-
momenteIl einer Lehre von Glauben und Rechtfertigung aus den 
einzelnen Schriftstellen "zusammenzuklauben ll • Vielmehr 1fwill 
das Verständnis davon aus dem Ganzen der bisher erkannten Tat-
sachen gewonnen sein" 224). Dem entspricht es, zum Objekt des 
Glaubens das "Centrum des Erlösungswerkes", den heilsmittle-
rischen "Gehorsam des Gottmenschen" zu bestimmen, und ihn nicht 
auf die Schrift oder die überlieferung als einen Haufen Itgeof'fen-
barter 'Wahrheiten'" zu beziehen 225). Seine besondere Aufmerk-
samkeit widmet er der Zuordnung von objektiven und SUbjektiven 
Momenten beim Glaubensvollzug. Dabei tritt die psychologische 
Entfaltung von Wirkmechanismen zurück hinter dem Interesse, die 
differenzierte Koinzidenz der Gnadenwirkung und der Spontanei-
tät des Glaubens dogmatisch zu sichern. "Die dogmatische Auf-
gabe fordert den Nachweis, wie bei der Einwirkung der Heils-
faktoren der Uebergang von dem bIossen Widerfahrniss zur Selbst-
thätigkeit, von dem bIossen Objectsein der Menschheit Gottes 
zum Subjectsein derselben sich vollzieht" 226). Frank kombi-
niert die Vorstellung von einer objektiv ermöglichten aber 
subjektiv und spontan vollzogenen Gravitation der Persönlich-
keit in Gott mit der biblischen Lehre der Duplizität des alten 
und neuen Menschen 227). Ein durchgängiger Zug seiner Argumen-
tation gilt der Abwehr jeglicher Versuchung, den Glauben als 
Leistung zu begreifen. Diese Beobachtungen bezeichnen nicht einen 
Gegensatz zu Hofmann und Thomasius, sondern eine eigentümliche 
Akzentuierung gemeinsamer Gedanken. 
"Der von dem festen Ankergrunde wahrhaften göttlichen Lebens 
durch die Sünde losgekommene, auf dem Meere des Endlichen da-
hinfahrende, den Wellen und Stürmen preisgegebene Mensch ist 
durch die Berufung dem 'Fels des Heiles' nahegeführt und in den 
Stand gesetzt worden, ihn zu umfassen, auf ihm seinen Standort 
zu nehmen, damit er nicht untergehe in der vergänglich-sündi-
gen Welt: das ist der Glaube" 228). Die Formulierung verdeut-
licht den Lebenszusammenhang, in dem der Glaube der entscheiden-
de Standortwechsel zum Selbstwerden des Menschen ist. Frank 
teilt den Prozeß des Selbstwerdens ein in Berufung, Rechtfer-
tigung und Erneuerung. Er hofft, auf diese Weise die kontinu-
ierliche Entwicklung des Werdens und zugleich dessen sukzessi-
ven Fortschritt hinreichend erklären zu können. 
223) FRANK, Duplizität, S. 82. 
224) FRANK, Wahrheit, 11, s. 323. 
225) Ebenda, S. 323 f. 
226) Ebenda, S. 302. 
227) FRANK, Duplizität, s. 83. 
228) FRANK, Wahrheit, 11, S. 332. 
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Unter 11 B e ruf u n g!t werden alle !lActe des beginnen-
den subjektiven Werdens, sOl/feit sie als göttlicherseits ge-
setzte ... in Betracht kommen lf , zusammengefaßt 229). Sie sind 
!lAuswirkungen des erhöhten Heilsmittlers im heiligen Geiste 
durch die Gnadenmittel ll • Das Selbstwerden des fJIenschen folgt 
der Berufung als deren Effekt, fällt aber zeitlich mit ihr 
zusammen. Die dogmatische Aufgabe besteht darin, die "zeit-
liche Auswirkung" der hinter uns liegenden heilsmittlerischen 
Leistung Christi und der überzeitlich gesetzten ErlösungsideE~ 
"zur thatsächlichen Herstellung einer selbstlebenden Gemeinde 
Gottes!! darzustellen 230). Das Problem ist, daß einerseits die 
synergistische Vorstellung vermieden werden muß, der Mensch 
werde durch die Aktivierung latent vorhandener Kräfte in den 
Stand gesetzt, sich des dargebotenen Heils selbsttätig zu 
bemächtigen 231), daß aber andererseits der Einwand abgewie-
sen werden muß, eine magische Überfremdung der menschlichen 
Persönlichkeit sei anzunehmen 232). Der synergistischen Ver-
fälschung sind entgegenzuhalten die Allgemeinheit des göttli-
chen Erlösungsratschlusses, das Glaubensinteresse an der 
gratia sola und das biblische Verständnis der Wiedergeburt als 
einer neuen Schöpfung, der vom Menschen lediglich eine "capa-
citas passiva" entgegengebracht wird 233). Dem magischen Miß-
verständnis widerspricht, dal~ sofort mit dem Eintritt der 
Gnadenwirkung !ldie dadurch bewirkte Spontaneität ihrer sich 
bemächtigt und darüber disponirt" 234). Diesen Grundsätzen 
muß die dogmatische Beschreibung jener ursprünglichen Akte 
der Selbstwerdung des Menschen entsprechen. Passivität und 
Spontaneität sind anthropologisch als natürliche Entsprechun-
gen zu verstehen. Passivität bedeutet tlein Erfahrniss, ein 
Objectsein für göttliche Influenz ll • Der sieh selbst als Objekt 
göttlicher Einwirkung erfahrende Mensch wird durch diese Er-
fahrung, da sie ihm selbst zuteil wird, Subjekt des Erfahrenen. 
Diese Bewandtnis weist tlauf eine durch den Empfang bedingte 
Spontaneität ll hin 235). Sie setzt aber voraus, daß eine objek-
tive Einwirkung auf den Menschen stattfindet und daß diese 
solcher Art ist, die dem Menschen das Bewußtsein der Identität 
im Vollzug der Erfahrung vermittelt 236). 
Da die zeitliche Auswirkung der in Christus geschehenen Erlö-
sung primär durch die kirchliche Verkündigung vermittelt wird, 
muß die unwiderstehliche Wirksamkeit des Wortes verständlich 
gemacht werden. Die Berufung ist "die Setzung einer neuen 
Existenz li 237). Die Anbietung des Heils ist ein "Zuruf", der 
sofort 11 communicativ , kraftmittheilend gefasst sein" will. 
229) FRANK, Wahrheit, 11, S. 300. 
230) Ebenda, S. 304. 231) Ebenda, S. 306. 
232) Ebenda, S. 306; S. 315. 
233) Ebenda, S. 305 f.; 307; 314 f. 
234) Ebenda, S. 315. 235) Ebenda, S. 309. 
236) Rothert weist nachdrücklich darauf hin, daß für Franks 
Verständnis der Glaubensgewißheit die Bezogenheit des 
Subjekts auf ein Objekt die Grundvoraussetzung ist, die 
den Seins-Bezug des Subjekts schlechthin darstellt. 
ROTHERT, Gewißheit, S. 50 ff. 
237) F'RANK~ Wahrheit, 11, S. 305. 
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Durch IlUeberführung einer Gottespotenz, einer lebenschaffendHn,ll 
soll im Menschen neues Leben zustande kommen 238). Anhand 
biblischer Beispiele und Formulierungen werden verschiedene 
Vorstellungen über die Wirksamkeit des Wortes entwickelt. Die 
Berufung ist vergleichbar Jesu Zuruf an den Gichtbrüchigen: 
lIStehe auf ll Olle. 2,9). Ein ITzeugungskräftiger SameIl wird in 
das Herz des Menschen hineingeworfen, teilt ihm die IIErlö-
sungskräfte" mit und bringt den Anfang eines neuen geistli-
chen Lebens in ihm hervor. Das Bild des Samens, mit dem ein 
entwicklungsfähiger Keim eingepflanzt wird, genießt besondere 
Vorliebe 239). Es charakterisiert die Berufung nach zwei Seiten. 
Die zeugende Tätigkeit bestimmt den zu Zeugenden zu reiner 
Passivität. Aber ihre Wirkung ist eine ITselbstlebende MenschEm-
existenz" !laIs solche activ, zu ihrem Fortbestand ihre Nahrung 
ebendort suchend, von wannen sie geworden" 240). 
So wichtig es ist, die Wirksamkeit des Wortes aufgrund bibli-· 
scher Betrachtungen zu dOkumentieren, kann sich doch der Dog-· 
matiker nicht damit begnügen, diese Tatsache festzustellen. 
Seine Aufgabe, "den Werdeprocess des Menschen Gottes für das 
Verständnis durchsichtig zu machen", beginnt damit erst. 
Für ihn steht außer Zweifel, daß "die Art der geistlichen Ein-
wirkung bei der Berufung den Bedingungen entsprechen muß , 
unter denen überhaupt für ein bereits daseiendes persönliches. 
Wesen Aufnahme und Verarbeitung gegebener Kräfte und Stoffe 
statt finden kann ll 241). Damit wird trotz aller biblischen 
Grundlegung die existenzerneuernde Wirkung des Wortes aus-
schließlich von den anthropologisch beschriebenen IV.!öglichkei-' 
ten des Menschen her definiert. Eine zweifache Bestimmung jener 
Heilswirkung ist aus dieser überzeugung abzuleiten. Erstens: 
Der Ort, wo die "regenerierenden Kräfte der Berufung" in den 
Menschen eindringen und seine Spontaneität erwecken, ist das 
Gewissen, IIdieses innerlichste Lebensgebiet, in welchem ein 
Herüber- und Hinüberströmen von Göttlichem und Menschlichem 
auch noch in dem natürlichen Menschen Statt findet" 242). 
Zweitens: Das Göttliche ist selbst der Art, daß es den Bedin-
gungen menschlichen Empfangens entspricht. Das Göttliche ist 
"ein in der Person des verklärten gottmenschlichen Heilsmitt-
lers Beschlossenes, von ihm aus generativ Herüberwirkendes tl 243). 
Der Heilsmittler ist selbst ein Glied der adamitischen Mensch-
heit, und deshalb ist die IIgenerative Wirkungsweise" eine 
menschliche. Zur Eigentümlichkeit des J'vlenschenwesens gehört 
seine li'ähigkeit zur Selbstbestimmung. Kraft seiner Selbstbe-
stimmbarkeit kann es I!empfangene Kräfte zum Mittelpunkte sei-
nes persönlichen Lebens erheben, in diese den Schwerpunkt sei-
nes Wesens verlegen!! 244). Diese JVlöglichkeit zur Selbstbestim-
mung, die Potenz personalen Lebens, wird dem Menschen durch 
die Berufung zuteil 245). Ob der Mensch sieh selbstwollend für 
das Heil entscheidet, steht dahin 246). Aber die MögliChkeit 
dazu wird ihm nicht nur durch das Wort äußerlich angeboten, 
sondern ihm selbst persönlich zu eigen dadurch, daß ein Wissen 
um die ihn umfassende Erlösung im Zentrum seiner geistigen 
238) FRANK, Wahrheit, II, S. 306. 
239 ) Ebenda, S. 305 ; vgl. S. 309. 
240) Ebenda, S. 305. 241) Ebenda, S. 307. 
242) Ebenda, S. 308. 243) Ebenda, S. 308. 
244) Ebenda, S. 309. 245) Ebenda, S. 309. 
246) Ebenda, S. 315. 
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Tätigkeiten sich ausbreitet. Es entspricht der universalen Gel-
tung des Erlösungswerkes, daß die Berufung allgemein ergeht 
und daß niemand den Eintritt der geistlichen Bewegungen, die 
sie hervorruft, hindern kann. Wenn es sich auch an der ge-
schichtlichen Wirklichkeit nicht nachweisen läßt, so müssen wir 
doch glauben, daß die Energie der berufenden Gnade überall di,e 
gleiche ist. Der Mensch kann zwar die fernere Wirkung der Be-
rufung hemmen, den erstmaligen Eintritt der heilermöglichenden 
geistlichen Bewegungen kann er aber nicht verhindern. Jeder 
kommt kraft göttlicher Begabung in die Lage, nach dem darge-
botenen Heil sich ausstrecken zu können 247). 
Auch Franks Theologie orientiert sich an einem Menschenbild, 
dessen Defekte vom IVIenschen durch spontane Selbstbestimmung 
behoben werden müssen. Die Wirksamkeit des Wortes bleibt demgt=-
genüber ein theologisches Postulat ohne konkrete Relevanz für 
den Charakter der Selbstbestimmung. Da sie als Ermöglichung 
menschlicher Spontaneität definiert wird, bewirkt die Hervor-
hebung der irresistibIen Wirksamkeit des Wortes eine Ver-
schärfung der menschlichen Eigenverantwortung für das Heil 2;48). 
Das Wort Gottes tritt dem Menschen als Forderung entgegen, sii::h 
seinem Willen entsprechend selbst zu bestimmen. Der Forderung 
ist eigentümlich, den Menschen zu veranlassen, sich seines 
Lebens zu bemächtigen, oder ihn zu verurteilen, wenn er dazu 
nicht im Stande ist. Diese Wirkungsweise des Wortes verändert 
sich nicht dadurch, daß im Raum der Kirche jedem durch die kirch-
liche Unterweisung eingeschärft worden ist, Gott habe ihm dazu 
auch das Vermögen gegeben. Wenn dem Menschen zugemutet wird, 
sich der Gnade zu IIbemächtigen 'i , so ist die Gnade dem MächtigEm 
ausgeliefert, dem Ohnmächtigen aber wird keine Gnade zuteil. 
Die Kenosischristologie dient hier dazu, eine Möglichkeit zum 
Selbstwerden des Menschen auf menschliche Weise zu begründen. 
Indirekt rechtfertigt sie ein Verständnis der Kirche als orga--
nisch korporativen Prozeß menschlicher Selbstverwirklichung 
durch geschichtliche Entwicklung aus dem überkommenen Bestand 249). 
Der G lau b e ist nun die IIwillentliche Zuwendung des Be-
rufenen zu dem Heilsmittler als spontane Bethätigung" 250). 
Trotz der Unwiderstehlichkeit der Berufung bedarf es lides Zu-
sammentreffens günstiger Umstände, um der berufenden Gnade 
ihre Wirksamkeit zu sichern und die Spontaneität des Berufenen 
zur Entscheidung zu bringen" 251). Das ist eine wichtige Glau--
benstatsache, die beinhaltet, daß Gott seine Heilswirksamkeit 
nicht an die Gnadenmittel abgetreten hat 252). Auch auf die 
Bedeutung jener lIniederen Freiheit", welche den Menschen be-
fähigt, die Umstände seines Lebens zu gestalten, wird damit 
hingewiesen. Dieser bedient sich Gott, um dem Menschen die 
geistliche Freiheit zu verleihen, Ilwodurch er in den Besitz. 
des Heils selbstthätig zu gelangen vermag ll 253). Es wäre "elnE~ 
Verläugnung der menschlichen Persönlichkeit, die nur durch 
247) 
248) 
249 ) 
250) 
FRANK, Wahrheit, 11, S. 314 f. 
Diese Feststellung entspricht der von Rothert mehrfach 
hervorgehobenen Beobachtung, daß die dem Glauben voraus-
gehende Wirkung sich im Denken Franks immer nur darstellt. 
als eine pos t u I i e r t e und f 0 r mal log l -
S c h e Voraussetzung vollzogener Selbstbestimmung, die 
dem Subjekt selbst als Tatbestand gewiß ist. Vgl. ROTHERT, 
Gewißheit, S. 66 f. i S.72 .,ff.; S. 75 f. 
Vgl. o. Kap. I, 2~ 0. ifk:'- Sc, 
FRANK Wahrheit .LI S. 315. 251) Ebenda, S. 317. 
, , 7;' 
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Selbstsetzung gerettet werden kann 11 , zu behaupten, daß jemand 
widerwillig zum Glauben käme 254). Beim Glauben handelt es sich 
um ein 'run, Il um ein Zusammenraffen seiner ganzen Kraft, ein Ge-
walttun und Ansichreissen" • Er ist ein 11 Act der Persönlichkei VI, 
bei dem sie IIden Schwerpunkt ihres Wesens" auf die Hinwendung 
zum Heil fallen läßt. Auch der Glaube eines getauften Kindes 
ist nicht anders zu begreifen. Man muß freilich bei ihm einen 
unbewußten Akt annehmen 255). Insofern er erst durch die Be-
rufung ermöglicht wurde, ist er ein nproduct der Erlöserkraft 
Christi ... aber ein solches Product, das VÖllig des Menschen 
ist .•• 11 256). Worauf das Erlösungswerk zielt, IIdie Realisa-
tion von Menschen Gottes, herausgezeugt aus dem gottmensch-
lichen Heilsmittler, ein Geschlecht, das ihm gleich sei, das 
geschieht in diesem Augenblicke" 257). 
Da das wesentliche Objekt des Glaubens der heilsmittlerische 
Gehorsam des Gottmenschen ist 258), ist die Rechtfertigung das 
IfCorrelat des Glaubens ll 259). Der Glaube ist "die Antheilnahffii:; 
an Christi sühnender Leistung" 260). Nur vermöge dessen, was 
der Glaube umfaßt, wird er zur Gerechtigkeit gerechnet, nicht 
um seiner selbst willen 261). Wie Frank jede IIZerfällung des 
Glaubens l1 ablehnt 262), möchte er auch eine Unterscheidung von 
Person und Werk Christi im Bereich des dargebotenen Objekts, 
auf das der Glaubende sieh einläßt, vermeiden. Glaube ist des·-
halb immer Annahme des gesamten Erlösungswerkes und damit auch der 
SÜhneleistung Christi. Nicht der Glaube als unser Zusammen-
schluß mit Christus für sieh, insofern nun das neue Wesen des 
zweiten Adam in uns ist, macht uns vor Gott gerecht, sondern 
die aus Gnaden zugerechnete Gerechtigkeit Christi 263). Frank 
kennt keinen vom rechtfertigenden Glauben unterscheidbaren 
lI e infachen ll Heilsglauben wie Thomasius 264). Ohne eine Unter-
scheidung im Glaubensbegriff hält er an der imputativen Recht·-
fertigung fest. Sie soll sicherstellen, daß der Glaube nicht 
zu einer vom Inneren des Menschen ausgehenden Leistung dege-
neriert und daß die Unvollkommenheit des Glaubenslebens be-
wußt bleibt 265). Prank kommt zu einem konsequent paradoxen 
Glaubensbegriff. Der Glaube ist eine Tat, die der Mensch so 
vollbringt, daß er an gar keine Leistung seinerseits denkt, 
sondern bloß die Leistung Christi im Glauben hinnimmt 266). 
Aber F'rank reichert den Glaubensbegriff nachträglich an mit 
Momenten, die mit dem Glauben zwar nicht identisch sind, die 
aber mit ihm koinzidieren und notwendig verbunden sind 267). 
Sündenvergebung und Adoption sind als Folge und Effekt der 
Rechtfertigung zu verstehen und insofern in der Korrelation 
Glaube - Rechtfertigung aufgehoben 268). Anders jedoch verhä11;:; 
es sich mit der B e k ehr u n g. Sie hat nicht wie der 
Glaube die Rechtfertigung zum Korrelat 269). Unter IJBekehrung li 
soll der Selbstvollzug der Abwendung von den Gütern der Welt 
254) 
255) 
257) 
259) 
261) 
263) 
265) 
268) 
,B'RANK, Wahrheit, II, S. 319. 
Ebenda, S. 321. 256) Ebenda, S. 324 f. 
Ebenda, S. 325. 258) Ebenda, S. 323. 
Ebenda, S. 325. 260) Ebenda, S. 326. 
Ebenda, S. 328. 262) Ebenda, S. 324 f. 
Ebenda, S. 328. 264) Vgl. o. S. 
FRANK, Wahrheit, II, S. 328. 266) Ebenda, S. 332; 
Vgl. S. 340 f. 267) Ebenda, S. 3~2 f.; vgl. S. 344; 351 f.; 
352 f.; HDer Glaube, welcher alle ln rechtfertigt, ist nie-
mals allein ... ll 
FRANK, Wahrheit, II, S. 329 ff. 269) Ebenda, S. 331. 
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und der Hinwendung zu Gott verstanden werden. Sie geht nicht 
neben dem rechtfertigenden Glauben her, folgt ihm auch nicht. 
Vielmehr vollzieht sie sich Irin und mit dem Acte des recht-
fertigenden Glaubens tt 270). Vom Glauben unterscheidet sie sich 
dadurch, daß sie sich nicht im Hinnehmen erschöpft, sondern 
eine Betätigung des Glaubens, eine Leistung darstellt 271). 
Frank redet also vom Glauben als solchem so, daß er in radi-
kalem Gegensatz zur Leistung steht, räumt aber ein, daß der 
Glaube in seiner konkreten komplexen Gestalt durchaus Momente 
selbsttätiger Leistung enthält. 
Dieser Sachverhalt wird durch die Verbindung von Glaube und 
Buße weiter verdeutlicht 272). B u ß e ist die "active Ge-
staltung der Reue", die "willentliche Abstoßung ll der Sünde. 
Sie ist n€'ben der Rechtfertigung das andere Korrelat des Glau-
bens. Das Heil in Christus glaubend zu ergreifen, setzt jene 
Wegbewegung von allem, woran der Mensch zu seiner Selbstbe-
friedigung hing, die Buße, voraus. Der Glaube umfaßt gleich-
sam einerseits bußfertigen Glauben, andererseits rechtferti-
genden Gla.uben. Doch gerechtfertigt wird der Glaubende, "auch 
der bussfertige Gläubige allein ..• durch die sühnende Lei-
stung Christi ll 273). Die Buße ist nicht eine solche Leistung, 
durch die sich der Mensch das Heil erwirbt. Eine sittliche 
Leistung ist sie gleichwohl 274). Sie kann als Tätigkeit oder 
als Verhalten bezeichnet werden, das in dem reinen Akt des 
Glaubens nicht aufgeht 275). Buße und Bekehrung stellen des-
halb den Übergang von der Rechtfertigung zur Erneuerung dar 276). 
Die Ern e u e run g des Menschen knüpft nicht an den 
Rechtfertigungsglauben an, sondern erweist sich als Fortbildung 
der Bekehrung. Damit wird endgültig evident, daß auch für Frank 
der Glaube praktisch und konkret durch das Moment selbsttätig,:m 
Verhaltens dominant bestimmt wird. Berufung und Rechtfertigung 
sind nur zu dem Zweck vorhanden, "den Menschen zur selbstthäti-
gen und ausschließlichen Setzung für Gott zurückzubringenIl 277). 
Der rechtfertigende Glaube ist gewissermaßen die notwendige 
Voraussetzung, aber auch nur die Voraussetzung, bei der das 
"Werden des Menschen Gottes tI nicht stehen bleiben kann 278). 
270) FRANK, Wahrheit, 11, S. 331. Hier kommt F1rank Schleier-
macher sehr nahe, bemüht sich aber, seine Auffassung der 
Schleiermachers entgegenzusetzen, indem er lediglich ein 
zeitliches Koinzidieren unterschiedener Akte annimmt; 
a.a.O., S. 331 - 333. Schleiermacher hatte Bekehrung und 
Rechtfertigung als zwei "Momente" eines Geschehens ver-
standen und beides mit dem Glauben zu einer Einheit zu-
sammengefaßt. Vgl. HAUSA~~ANN, Buße, S. 273 f. 
271) FRANK, Wahrheit, 11, S. 331 f. 
272) Ebenda, S. 333. 273) Ebenda, S. 335. 
274) Ebenda, S. 334 f.; vgl. s. 345. 
275) Vgl. ebenda, S. 309 f. 
276) Ebenda, S. 333. 
277) Ebenda, S. 335; vgl. s. 347. 
276) Ebenda, S. 336. 
- 244 -
Die auf dem Grunde der Rechtfertigung "sich vollziehende 
tägliche Busse und die fernere Selbsthingabe des Christen" 
dürfen Hals das vornehmste und beste Werk des Christen" gel-
ten, Ifdurch welches principiell seine sittliche Erneuerung 
gesetzt ist l1 279). Die Erneuerung ist "die allmähliche Wieder-
herstellung des Ebenbildes Gottes in dem Menschen •.. in 
istlicher Selbstmächtigkeit .•. 11. "Die wachsende Gemein-
schaft des Gläubigen mit Gott ..• und die VOllbringung guter 
Werke bezeichnen nach zwei Seiten hin den fortdauernden Process 
der Erneuerung .•• " 280). 
Der heils geschichtliche Rahmen dieser Theologie und die Orien-
tierung an der Frage nach der wahren Gestalt des Menschen 
lassen den Rechtfertigungsglauben nicht als das Ziel der 
göttlichen Heilsveranstaltung erscheinen, sondern die neue 
christlich-kirchlich normierte Menschlichkeit, deren Prototyp 
der unverfälschte Mensch Christus ist. Der Glaube ist nur das 
IVlittel, den neuen Lebensimpuls im Kernbereich der menschlichen 
Person aufkeimen zu lassen 281). Seine Notwendigkeit ergibt 
sich aus der geschichtlichen Vermittlung des Heils durch über-
lieferte Wort-Wahrheit und aus der personalen Struktur des 
Menschen, der in seinem Dasein veränderbar ist nur durch die 
Aufnahme von Wahrheit, die ihn in seiner Selbstbestimmbarkeit 
affizieren kann 282). Der Mensch, der wesentlich kraft seiner 
Selbstbestimmung wird, was er ist, kann nur verändert werden 
durch Wandlung seines Tat-Verhaltens, in dem Selbstbestimmung 
sich je aktuos vollzieht oder durch konkrete Handlung selbst-
tätig bewährt. Das Interesse am lebendigen Glaubensverhalten 
entspringt nicht einer zufälligen Neigung einzelner Theologen, 
sondern spiegelt die theologische Grundhaltung der konfessio-
nellen Bewegung wider und ist zudem der folgerichtige Schluß 
der dogmatischen Konzeption. 
279) 
280) 
281) 
282) 
PRANK, Wahrheit, 11, S. 353. 
Ebenda, S. 335. 
FRANK, Gewißhei t, I, S. 2: !!Vom Glauben ist die Rede als 
von derjenigen religiös - ethischen Tat, welche als ein-
mal vollzogene den Eintritt in den Christenstand und als 
fort und fort erneuerte, als habituelle und doch stetig 
actuose Richtung des Willens und des Ich überhaupt, das 
bleibende Vorhandensein des Christenstandes sUbjektiv be-
wirkt. 1I 
Vgl. 'llHOIv'lASIUS, Dogmatik, 111, 1, s. 415. 
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Wenn der Glaube Selbstbestimmung zum Heil ist, bieten sich von 
selbst BU1~e und Bekehrung als adäquate F'ormen christlicher 
Selbstbestimmung an. Daß sie sich als die dominanten Momente 
des Glaubens praktisch und in der Konsequenz der Idee vom 
selbstwerdenden Menschen erweisen, ist von daher leicht ver-
ständlich. Es würde sogar einleuchten, wenn die Buße als der 
umfassende Vorgang dargestellt würde, in dem der Mensch den 
"Schwerpunkt seiner Gravitation U 283) verlagert, der recht-
fertigende Glaube hingegen nur eine Teilbewegung im Rahmen der 
Hinwendung zum Heil ausmachte. Diese Auffassung wird tatsäch-
lich in der Zeitschrift für Protestantismus und Kirche vertre-
ten. In einem Aufsatz über die Rechtfertigungslehre wird fest-
gestellt: "Dieser rechtfertigende Glaube aber ist ein unab-
t I , h B t dt 'I d B ß 11 284) G 'ß d f renn l.C er es an el. er u e ... . ewl. ar man 
diese Äußerung nicht zum Basissatz einer bewußten Umkehrung dler 
Rechtfertigungslehre stilisieren. Offensichtlich ist der Ver-
fasser der Konsequenz seiner Gedanken erlegen. Insofern ist die 
Formulierung aufschlußreich, auch wenn sie nicht als vollendeter 
Ausdruck der theologischen Überzeugung gewertet werden dürfte. 
Immerhin findet man sachlich gleichbedeutende Äußerungen nicht; 
selten, so etwa bei Harleß. Er bevorzugt an Stelle des Wortes 
Buße den biblischen Begriff Sinnesumkehr oder Bekehrung 285). 
Der Glaube an die Sündenvergebung im Wort der Verheißung ist 
neben der Reue nur ein Moment der Bekehrung 286). Die vollstän-
dige Bekehrung aber ist das Kriterium, nach dem jemand ent-
scheiden kann, ob er in dem Stande stehe, in welchem er sich 
der Gnade Gottes getrösten dürfe 287). "Daher der untrennbare 
Zusammenhang von Reue und Glauben, Abkehr und Hinkehr , Sinnes'· 
umkehr und Sinneshinkehrl!; denn "die Stirmnung, in welcher es 
bei dem .•• Menschen zum Glauben kommt, hat eben nicht bloß 
das Evangelium zum Faktor" 288). Im Glauben selbst liegt schon 
der Antrieb zur selbsttätigen und selbstbewußten Lebenserneue-
rung. Glaube kann nicht lI alle in Glaube, ohne die dem Glauben 
immanente Glaubensbethätigung seynl! 289). Harleß verteidigt 
283) FRANK, \>lahrheit, 11, S. 332; vgl. S. 340; 346 
284) RECHTFERTIGUNG, ZPK, 111, 1839, S. 53. 
285) HARLESS, Ethik, S. 256 Anm. 
286) Ebenda, S. 254 f. Vgl. Anm. S. 263 ff. 
287) Ebenda, S. 256. Vgl. Anm. S. 267 ff. 
288) Ebenda, S. 192 Anm. 
289) Ebenda, Anm. S. 191. 
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das Glaubensverständnis von Jak. 2, 22 ff. mit der absurden Ar-
gumentation: niemand könne sich vorstellen, Abrahams Glaube 
wäre ihm von Gott zur Gerechtigkeit gerechnet worden, obwohl 
er sich geweigert hätte, Isaak zu opfern 29 0 ). 
Wir interpretieren den oben zitierten Satz über das Verhält-
nis von Glaube und Buße in seinem Zusammenhang: Durch die le-
bendige Glaubenszuversicht wird der I'ilensch ein Glied am Leibe' 
Christi. Aufgrund der durch Christus wiederhergestellten Geme,in-
schaft von Gott und Menschheit bedeutet die Gliedschaft am Lei-
be Christi, daß der Mensch in das V~rhältnis der Liebe und Ge-
meinschaft mit Gott wieder eintritt 291). Das göttliche Recht-
fertigungsurteil macht ihn zum Glied dieser Gemeinschaft. Die 
Gemeinschaft kann aber ihrer Natur nach nicht unwirksam blei-
ben. Deshalb ist der Glaube, der rechtfertigt, unausbleiblich 
auch zugleich lebendig machend und heiligend. Die Wirklichkeit 
der Gemeinschaft stellt sich als einen beständigen Prozeß dar, 
aus der Kraft der Gemeinschaft der Sünde abzusterben und in der 
Liebe Gottes ein neues Leben zu führen. Die stetige Erneuerung 
aus dem Glauben setzt voraus eine gründliche Erkenntnis der 
eigenen Verwerflichkeit. Sie hebt mit der Buße an und bleibt 
eine immer neue Abkehr von der noch anhaftenden Sünde. Der 
Christ fühlt, daß ihn die Sünde vor Gott verdammIich macht, er 
empfindet ernstliche Schrecken im Gewissen. In dieser "See l en-
stimmung, unter solchen wahrhaften und ernstlichen Eindrücken 
von Gottes. Gerechtigkeit und Heiligkeit ... wird der Glaube 
~'9 ') ) 
geboren" c., '- • Der wach gewardene Sünder wird lIangeleitet und 
innerlich bewegt, seine Zuversicht zu setzen auf die Genug-
thuung Christi, und diese zu ergreifen als die Bedeckung sei-
ner eigenen Ungerechtigkeit und Blöße. 1I In diesem kontinuier-
lichen Prozeß, in dem der Mensch die Gemeinschaft mit Gott ge-
gen die Gefährdung durch die Sünde sich zu eigen macht, ist das 
Ergreifen der Genugtuung Christi im Glauben die "prinzipielle 
sittliche Umkehr ll 293). Die Buße umfängt den Glauben als dessen 
290) HARLESS, Ethik, Anm. S. 190. 
291) RECHTFERTIGUNG, ZPK, 111, 1839, S. 53 f. 
292) Ebenda, S. 53. 
293) Vgl. FRANK, Wahrheit, 11, S. 345. 
- 247 -
Voraussetzung und stetige Begleitung. So gelangt der Mensch 
allmählich zur Wiederherstellung seines Urstandes, in dem 
sein Wesen der vollendete Ausdruck des Gesetzes Gottes und 
das Gesetz selbst in seiner konkreten Persönlichkeit ausge-
prägt war 294) 
Neben dem anthropologischen Motiv, daß der Glaube die Resti-
tution der ursprünglichen Selbstbestimmung zur Gemeinschaft 
mit Gott ermöglicht, kommt der theologische Vorrang der Ekkle-
siologie zur Geltung. Die Gliedschaft am Leibe Christi begrün-
det eine Lebensgemeinschaft aus göttlichen Kräften 295). Diese 
stellt sich konkret dar in der überwindung der sündigen Ver-
fallenheit an die Welt und der daraus erwachsenden Aufge-
schlossenheit, sich vom Geiste Gottes antreiben zu lassen zur 
Erfüllung seiner Bestimmung, der Konformität mit dem Gesetz 296). 
Die tätige Bewährung der Versöhnung Gottes mit der Menschheit 
ist unmittelbare Selbstdarstellung der kirchlichen Gemeinschaft. 
Die Rechtfertigung aber ist objektiv und subjektiv ein indi-
vidueller Akt, der das Verhältnis des einzelnen Menschen zu 
Gott betrifft. Sie kann deshalb nur die individuelle Voraus-
setzung des jener Liebesgemeinschaft zwischen Gott und Menschen 
entsprechemden Verhaltens sein, nicht aber die ekklesiologische 
Konkretion der Versöhnung selbst darstellen. Aus demselben 
Grunde gilt die Rechtfertigungslehre nicht als befriedigende 
Bezeichnung des inneren Prinzips des Protestantismus, da sie 
der Auffassung Vorschub leiste, es werde dem einzelnen eine 
solche StE~llung zu Christus beigelegt, daß die Kirche dadurch 
in der göttlichen Erlösungsökonomie entbehrlich würde. Dem-
gegenüber wird hervorgehoben, daß Christus eine lebendige 
Glaubensge!meinschaft, eine sichtbare äußere Gemeinschaft ge-
stiftet habe 297). 
Die Erweiterung des Glaubensverständnisses von der Ekklesio-
logie her ist auch eine wesentliche theolo sehe Voraussetzung 
für das Interesse an der Neuordnung der Konfirmation als 
294) RECHTFERTIGUNG, ZPK, 111, 1839, S. 49. 
295) Ebenda, S. 54. 
296) Ebenda, S. 50. 
297) KONSEQUENZ, ZPK, 111, 1839, S. 4 f. Vgl. Kap. I, 2, 
S. 4- b -- S {). S. b1 f. 
\ 
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Initiationsakt der Kerngemeinde aktiver Vollbürger in der 
Kirche, das bei den Erlangern besonders ausgeprägt war. Nur die 
Christen, die sich in freier Selbstbestimmung zu einer bewußten 
und aktiven Kirchengliedschaft entschließen" gehören im Unter-
schied zu den bloß zur Vergebung der Sünden getauften zu den 
Gläubigen im vollen Sinn, denen eine vollentfaltete Kirchen-
gliedschaft zukommt 298) 
Eine bemerkenswerte praktische Konsequenz dieses Glaubensver-
ständnisses ist das Programm des kirchlichen Unterrichts als 
Erziehung zum kirchlichen Glauben. Ein bestimmtes Verständnis 
der kirchlichen Erziehung gehörte von Anfang an zu den für 
die Identität des Erlanger Kreises wesentlichen Überzeugungen. 
Harleß legte es schon in seinem frühen Aufsatz von 1839, der 
als programmatisCh empfunden wurde, dar 299). Später wurde es 
vor allem in den bedeutenden Lehrbüchern der Katechetik von 
Theodosius Harnack und Gerhard von Zezschwitz entfaltet 300 ). 
Wenn Glaube ein Moment im Prozeß des selbstwerdenden Menschen 
ist, muß die Unterweisung der Kinder darauf ausgerichtet sein, 
diesen Prozeß in Gang zu bringen und auf das angestrebte Ziel 
hinzustew~rn. Der Dominanz der habituellen Komponenten im 
Glaubensbegriff entspricht es, daß Glaube als ein Ergebnis von 
Erziehung angesehen werden kann. Es geht fl um ein praktisches 
Lebensverhalten, weil um den Glauben, der immer Erkenntnis 
und Leben" Überzeugung und Gehorsam in eins ist" 301) 
298) Einen informat i ven Bericht bietet DOERNE, Neub au, 
S. 49 ff. Vgl. HOFMANN, Verwaltung, ZPK, 18, 1849, s. 3 ff. 
HÖFLING" Grundsätze, S. 27 ff. Sakrament, 11" S. 347 -
452, bes. S. 426 ff. HARNACK" Volkskirche, S. 128 ff. 
Kate(~hetik, I, S. 185 ff. 
299) V gl. 0 • Kap. I, 1, S. '2)- '2. S- . 
300) Zezschwitz erhielt auch den Auftrag, die KateChetik 
im Handbuch der theologischen Wissenschaften von Otto 
Zöckler zu übernehmen. Zezschwitz und Harnack über-
nahmen fast die gesamte praktische Theologie in dieser 
Enzyklopädie. 
301) HARNACK, KateChetik, I, S. 4 f. 
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Das Ziel, welches die KirChe mit ihrer Erziehung erreichen 
will, ist es, jenen Glauben hervorzubringen, der ein Ingre-
diens erneuerten Lebens bildet. Sie will die zu Gliedern ha-
ben, Ildie des Glaubens leben, welchen sie in ihrem Bekenntnis 
ausspricht lf 30 2). Deshalb muß sie sich vor falscher Orthodo-
xie hUten. Es kann vorausgesetzt werden, daß man das kirch-
liche Bekenntnis als den hauptsächlichen Unterrichts- und Er-· 
ziehungs stoff zu betrachten hat. Aber das Erziehungsziel ver-· 
bietet es, sich mit der Vermittlung eines umfassenden und ge-· 
nauen Wissens um das Bekenntnis zu bescheiden 30 3). Gedächt-
nisübung, verständige Demonstration, alle Bemühungen, Ilnur 
zum rechten Wissen abzurichten ll , sind notwendig und auch wirk-
sam, taugen aber nicht zu dem großen Ziel der kirchlichen Er-
ziehung 304 ). "Das C h r ist e n t h u m ist eine Sache 
des Lebens l1 30 5). Der Erzieher kann nur Handlangerdienste tun 
an einem Werk, das Gott wirkt. Zur Vermittlung dieser vlirkung 
trägt er nicht bei, wenn er die Erfahrungen, die jemand oder 
eine Gemeinschaft von dieser Wirksamkeit gemacht hat, oder 
die Erkenntnis, die man auf diese Erfahrung gebaut hat, als 
fert ige dE~m Unerfahrenen vorträgt. Er muß dahin wirken, daß 
der Zögling gleichen Erfahrungen zugänglich werde 30 6). Des-
halb muß seine erste Sorge sein, zu den Gnadenmitteln hinzu-
führen, durch die Gott selbst wirken will 30 7). "Ein Ziel mit 
göttlichem Tatinhalt fordern wir der pietistischen SUbjekti-
vität, ein tatsächliches Verhältnis als Ziel der einseitig 
3(8) begrifflichen Richtung der orthodoxen Erziehung gegenüber!! 
Dabei ist auch die Gefahr des Konfessionalismus zu meiden. 
Ohne Zweifel kann der Diener der Kirche mit allem, was er tut;, 
nicht aus dem Lebenszusammenhang mit dem Glauben seiner Kirche 
heraustreten. Doch kann die Form des kirchlichen Bekenntnisses 
302) HARLESS, Verbildung, ZPK, II, 1839, S. 62. 
303) Ebenda, S. 61. 
304) Ebenda, S. 62. 
305) HARNACK, Katechetik, I, S. 167. 
306) HARLESS, Verbildung, ZPK, II, 1839, S. 62. 
307) Ebenda, S. 62. 
308) ZEZSCHWITZ, System, I, S. 614. Vgl. THOMASIUS, Grundlinien, 
S. VI: lIZiel des Religionsunterrichts ist das L e -
ben , i n ehr ist 0 t1 
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nicht die seines Unterrichts sein. Das Bekenntnis faßt die 
Ge samt erfahrung und die Gesamteinsicht des kirchlichen Glau-
bens zusammen. IlWer aber der Erziehung Gottes von ihren An-
fängen an hülfreich zur Hand gehen willII, muß von der Stufe 
der fertigen, geschlossenen Erkenntnis herabsteigen. Er muß 
lI aus dem Kreis heraustreten, in welchem sich das kirchliche 
Bekenntnis bewegt". Die einzelnen Stufen der Erleuchtung soll 
er mit entsprechender Tätigkeit begleiten. 
liDer Unterrichts- und Erziehungsgang Gottes ist der Typus, 
welchem die IvIenschen nachzuunterrichten und nachzuerziehen 
haben" 30 9). Sündenerkenntnis geht der Predigt der Versöhnung 
voran. Ihr folgt Ii 11ahnung und Übung der dan k bar e n 
Heiligung, ... die da in :B'urcht und Zittern geschiehtlI. Das 
ist die Ordnung, die niemand ungestraft verkehren darf. So 
führt man von Stufe zu Stufe aus der Finsternis heraus zum 
Anschauen des Lichts, in der Ordnung, welche der Geber des 
Lichts selbst vorgezeichnet hat. Wer zudem weiß, daß er nicht 
selbst das Licht gibt und daß seiner Führung nicht nur ein 
blinder Verstand oder ein eigensinniger Wille oder ein kran-
kes Gefühl entgegenstehen, sondern dies alles zusammengenom-
men in der Verkehrtheit des Herzens ihr widerstrebt, lider hat 
auch eine Methode der Führung, die von der gewöhnlichen Schu1-
meisterei sehr weit entfernt ist lt 310). Vorurteile ausräumen, 
Neigungen und Gewohnheiten entlarven, Gefühle aufdecken, das 
sind die kleinen Handlangerdienste, in welchen die menschliche 
Erziehung dem vJerk Gottes zu Hilfe kommen kann. Die Predigt 
des Gesetzes, die Bezeugung des Evangeliums, das Vorbild 
gottwohlgefälligen Wandels ist schon unmittelbar Werk Gottes, 
insofern er durch den Mund und Wandel eines Menschen selbst 
redet 311) 
Die Erziehungsweise richtet sich nach der Art des Übels, daß 
nämlich der Mensch noch nicht zur Wiedergeburt zurückgekehrt 
ist, und nach dem gegebenen Heilmittel, dem Worte Gottes. Die 
Erziehung richtet sieh deshalb auf das Herz des Menschen, den 
309) HARLESS, Verbildung, ZPK, 11, 1839, s. 63. 
310) Ebenda, S. 63. 
311) Ebenda, S. 64. 
- 251 -
Mittelpunl<:t "im ganzen kunstreichen Gewebe seines Daseyns", 
ln dem der Mensch die Wirkung des Wortes wahrnehmen kann, und. 
ln dem seine Krankheit sitzt. Der Erzieher muß deshalb auf 
einen jeden von allen Seiten zu wirken wissen, Intellekt, Ge-
fühl und Willen ansprechen. 
Nun ist dE!r Glaube im Unterschied zur orthodoxen Erkenntnis 
nicht etwas, was der Erzieher von sich aus machen kann. Er 
ist "ein freies Erlebnis, ein Erlebnis, das nur in jener Frei-
heit sich vollbringt, zu welcher der Geist der Freiheit durch 
das seligmachende Wort den gefangenen Menschengeist be-
freit" 312~). Diese Einsicht markiert die Grenze der menschli-
chen Kunstmittel, das Herz zu überwinden und zu bewahren. So 
wird schli.eßlich das Gebet als "Geheimmittel" der Erziehung zum 
Glauben gepriesen 313). Aus demselben Grunde empfiehlt Frank 
den Theologiestudenten das tägliche Gebet als den natürlichsten 
Ausdruck des religiösen Lebens 314). Es ist selbst das Leben 
des Glaubens und nur dem gegeben, welcher des Glaubens der 
Kirche lebt, zu dem er andere erziehen will. !lAlle Weisheit 
der Erkenntnis, alle Rechtgläubigkeit der Lehre, alle Kunst 
des Unterrichts fruchtet der Kirche nichts, wo das Herz der 
Jünger leer bleibt von dem heiligen Geiste, welcher allein 
den seligmachenden Glauben wirkt. Dies aber ist die Gabe, i'lel-
315) che erbeten sein will" 
Diese Glaubenspädagogik berücksichtigt alle wichtigen Momente 
des Glaubensbegriffs und bestätigt dadurch die früheren Fest-
stellungen. Sofort fällt die Umklammerung des Glaubens durch 
Buße und Heiligung auf. Das Ziel der Erziehung ist die Hieder-
geburt de::: Menschen zur Übereinstimmung mit dem Gesetz. Ihm 
entspricht die Komplexität des Glaubens, der alle Fasern des 
Daseins durchwirkt zu lebendigem Verhalten. Das Herz ist der 
Bereich, in dem der Mensch durch das Wort zentral affiziert 
werden kann, und von dem eine Veränderung seines Wesens aus-
gehen kann. Glaube ereignet sich im Prozeß des stufenweise 
----_._------
312 ) HARLESS, Verbildung, ZPK, 11, 1839, S. 64. 
313) Ebencia, S. 65. 
314 ) FRANK, Vademecum, s. 45. 
315 ) HARLESS, Verbildung, ZPK, 11, 1839, S. 65. 
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selbstwerdenden Menschen. Seine Verwirklichung kann insofern 
methodisch vorbereitet werden. Doch bleibt in diesem Prozeß 
der entscheidende Wechsel der Daseinsbestimmung zum Heil ein 
unverfügbarer Akt freier Selbstbestimmung, der als ilErlebnis" 
bezeichnet wird. In diesem Erlebnis kommen Subjekt und Ob-
j ekt, göttliche und menschliche Bestimmung in absoluter Frei·· 
heit überein.fDie Begegnung göttlicher Selbstbetätigung und 
menschlicher Selbstbestimmung vollzieht sich im Zusammentref·· 
fen kirchlicher Lebensdynamik und individueller Selbstver-
wirklichung des Glaubenszöglings. So stellt sich Erziehung 
zum Glauben auch als Reproduktion kirchlichen Glaubensbewußt-· 
seins aus dem übergreifenden Lebenszusammenhang heraus dar, 
ist aber andererseits individuelle und situationsbedingte 
Applikation des im Bekenntnis zusammengefaßten kirchlichen 
Gesamtglaubens. Sehr eindrucksvoll ist das Bestreben, jede 
direkte Manipulation des Glaubens durch den Erzieher abzuweh-' 
ren, indern dessen Aufgabe auf das Ausräumen von Widerständen,. 
Vorurteilen und anderen Hindernissen der freien Wechselwirkung 
von Wort und Glauben beschränkt wird. Doch wird diese Glau-
bensfreiheit nur methodisch begründet im Hinblick auf den punk-
tuellen Wechsel der Selbstbestimmung. Das Ergebnis soll aber 
sein, Denken, Wollen und Empfinden des Menschen dem Bekennt-
nis der Kirche entsprechend zu bilden, so daß vorgegebene 
samtkirchliche Wertvorstellungen und Verhaltensnormen die 
konkrete Zielperspektive der Erziehung zum lebendigen kirch-
lichen Glauben abgeben, weil sie im Bewußtsein der Kirche 
durch das Bekenntnis begründet erscheinen. Man fürchtet die 
Verletzung der inneren Freiheit und Einfalt, weil sie zu 
Heuchelei und geistlicher Schamlosigkeit führen könnte, aber 
man bemerkt nicht, daß auch die Selbstsicherheit der Kirche 
und der Objektive Verlust an Glaubensfreiheit eine bedenk-
. , k h k" t 316) D' B 's d'e llche Entwlc-lung ne men onn en . le esorgnl um 1 
innere Unversehrtheit des Glaubens von objektiver Kausalität 
und Willkür entspriCht der Analogie von Glauben und intellek-' 
tueller Anschauung 317). Doch bewirkt gerade die Konzentration 
auf die von Gegenstandsbeziehungen freie innere Selbstkonsti-' 
tution eine hochgradige Wehrlosigkeit gegen subtime aber wirk-
same geistige Beeinflussung. So kann das Gebet dessen, der im 
316) Vgl. z.B. HARNACK, Katechetik, I, S. 191. 
31 7) V gl. o. S. L '2. 0 H. 
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Glauben der Kirche lebt, für den Schüler und mit i;lm zum 
Geheimmittel suggestiver Gewalt werden, das die Konformität 
des Glaubenszöglings mit dem Gesamtbewußtsein der Kirche in 
seinen rational nicht erhellten psychischen Dimensionen zu 
verankern sucht. Das Gebet verleiht den Erfolgen der Erziehung 
die Würde unmittelbarer Wirkungen Gottes. Schon die ersten RE!-
gungen kirchlichen Glaubenslebens erscheinen als göttliche 
Bestätigung der Erziehungsabsichten und -ziele. Der Schüler 
wird veranlaßt, ihre Verstärkung betend zu ersehnen, bevor 
er in der Lage ist, zu verstehen und zu durchschauen, was mit 
ihm geschieht. Der Lehrer ist bestrebt durch frühzeitige Ge-
wöhnung ans Gebet, die Bereitschaft, in die Bewußtseinshaltung 
und die Lebensform der kirchlichen Gemeinschaft hineinzuwach-' 
sen, zu festigen 318). Er selbst fördert und reguliert einen 
Erziehungsprozeß, dessen Grund und Ziel dem Schüler erst all-
mählich mit dem Fortschritt seiner 'I'eilnahme an der Gesamt-
erfahrung der Kirche sich eröffnen als eine Wirklichkeit, mit 
der er schon immer sich vorweg kraft seines Gebetes in Über-
einstimmung befand. 
318) HARLESS, Verbildung, ZPK, II, 1839, S. 65. Vgl. o. 
Erziehung dient auch der Aufnahme in die Gemeinde des 
Geistes Christi und ist deshalb ein wesentlicher Teil 
der Selbstbetätigung der Kirche. 
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Ir. 
YONK'I' I ON EKKLESIOLOGIE IM ANSATZ DER ILSGESCHICHT-
CHEN THEOLOGIE HOB'jvlANNS 
einer Theolo der Gottes inschaft _~,c~~____ __~~, ... _ .. ____ . ______ .;._~_.~ __ ~~_~._~~: __ ~.~_.~~~ 
Das zentrale Problem der Erlanger Theo ist, die lebendige 
Gemeinschaft zwischen Gott und Menschheit so darzustellen, daß 
die Darstellung selbst das christliche Leben nicht unter der 
Beschreibung religiöser Gemütszustände, der Wiedergabe von 
Lehrinhalten, der DedUKtion christlicher Erkenntnisse oder 
der Darlegung von Beziehungen einsamer Begriffe begräbt und 
damit Anlaß bietet, es die geistige Reproduktion solch 
fremder Wahrheiten mißzuverstehen 1). Um dieser Lebendi it 
dessen, was theologisch zu bedenken ist, Rechnung zu tragen, 
muß die Theologie ausgehen von dem Hgegenwärt 'rat best and H 
kirchlichen Glaubens, von "dem gegenwärtigen Cnristus, mit derr 
wir persönlich Gemeinschaft haben" 2). Die systematische 'I'ätig-
it besteht darin, den Inhalt s Satzes sich selbst entfalten 
zu lassen, der die einzige und einfachste Tatsache des Chri-
stentums bezeichnet: Hin Jesu Christo vermittelte persönliche 
Gemeinschaft Gottes und der IVlenschheit ll 3). IlDer 'I'heologe hat 
es nicht mit Gott auf der einen Seite und mit dem Menschen auf 
der anderen Se e zu tun, sondern mit Gott in seinem Verhältnis 
1) HOFI'/IANN, Schriftbewe ,I, S. 11 u. 13. 
2) Ebenda, S. 10. Der Theologe bringt nicht die wissenschaft-
lich systematische Heilserkenntnis~ auch cht die begriff-
lich ausgeprägte Lehre der Kirche mit zur Schrift, sondern 
II se inen ChristenstandII. HOB'MANN, Aufgabe, Z ,45, 1863, 
S. 35 f. Ein schon durch die Wahl der Begriffe beispiel-
haftes Nißverständnis bietet VJendebourg: Der Ausleger 
müs se'; die K e n n t n i s des ganzen Inhalt s 
der Heils schicht~'mitbringen (H~rvornebung von mir). 
Hofmanns rmeneutik ist weit subtiler und deshalb nicht 
so einfach zu widerlegen. Vgl. WENDEBOURG, Theolo e 
Hofmanns , S. 105. . aber auch S. 106 - 109· 
3) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 12. 
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zum Menschen und mit dem Mens in seinem ltnis zu 
Gott. Was darüber hinausliegt, es sei Lehre von Gott oder vom 
l"enschen, rt der 'I'heologie nicht an;: 4) 
Der Tatbestand selbst ist von mehrschichtiger alität. Er ist 
ein Ereignis der Menschheits sChiente, hat ihr seine Ver-
rangenneit und seine Zukunft 5>. Seine Gegenwart ist bedingt 
durch die l{irc icbe überlieferung 6). Al~ eine unmittelba~ 
Fewisse Wahrhe ist er zugleich vom Geiste Gottes, der sich 
im Gemeingeist der Kirche konkretisiert, get 7). Die 
immanente Problematik der Erlanger Tneolo ergibt sich aus 
der Uherlag:erun~ unage;?~enseiti Bedingung dieser Wirklich-
keitsmodi. schiebte, 0berl rung und t ehe Spontane 
tät der Kirche müssen zu einem vdrkunrszusammennang integriert 
werden! in dem ,jedem i,loment seine Eip:entümlichkeit belassen 
bleibt. Andernfalls würae jener 'latbestand seiner konkreten, 
gegenwärti alität entk idet. Er würde zu einem nistori-
schen Faktum ohne Gegenwart, oder zum Gegenstand überlie r-
ter abstänaiger Lehre oder zum istlichen bnis ohne le 
liebe Tatsäch chkeit und Kontinuität verunstaltet. 
Die j'f;omente bezeichnen Grundüberzeu~unr:en, sich aus dem 
kirchlichen lbstverständnis der konfessionellen Bewe er-
geben, in denen sich ihre wiChtigsten b lischen Erkenntnisse 
niederschl auf Grund deren sie sich mit dem Glauben der 
Reformatoren eins wissen und auf die s schließlich 
Standpunkt genüber den rirrungen gründen, die für 
Selbstbewußtsein unmittelbar relevant sind: geschichtslosen 
Rationalismus und Pietismus, überlieferungsfeindlichen histo-
riSChen Kritizismus und ers~arrte Orthodo~ie 8). ~.,renn man das 
Problem auf die theologischen Sachbereiche überträgt, stellt 
sich die , wie Inkarnationstheo als Ausdruck der 
geschicht chen Selbstverwirklichung Gottes, Theolo e des 
Wortes als der Urkunde der Kirche und ologie der sp uel-
len B'reiheit durch Selbstbestimmung im Glauben miteinander 
4) HOFMANN, Ethik, S. 19. 
5) Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 13 f. 
6) Vgl. ebenda, S. 8 f. 
7) Ebenda, S. 10 f. Zur Identifikation von heiligem 
Gemeingeist der Kirche vgl. HOFMANN, Schrift, ZPK, 
8) HOFMAN~, Schriftbeweis, I, S. 5-7 u. S. 8 ff. Vgl. 
1, S. 12 ff. 
t und 
1, S. 206. 
o. Kap. I, 
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verbunden werden können. Die überlieferung leit ihre Gel-
tung von der Autorität der ursprünglichen kirch chen Ver-
kündigung ab, die Verkündigung dokumentiert die Ursprungs-
geschichte der Kirche, und der Glaube der Kirche entsteht 
durch reproduktive Applikation des verkündi en Glaubens. Die 
im V>Jort niederge 
auf das sich die 
schichte, Überlie 
e Verkündigung ist also Mittelglied, 
ologisch relevanten Beziehungen von Ge-
und Kirche konzentrieren. 
Wenn man von spez len Problemen absieht, die etwa das Ver-
haltnis von \.Jort, Schrift und überlieferune; oder von Kirche 
und überlieferung reffen, so erweist sich als das zentrale 
Problem der Theolo des ;ITatbestandes if, wie die Autorität 
der kirchlichen Verkündigung als Autorität Gottes zu verstehen 
sei, wenn der Rekurs auf die orthodoxe Inspirationslehre aus-
geschlossen ist. göttlich autorisierte Verkündi könnte 
der gemeinsame Be punkt der Geschichte, der übe ferung 
und der geistlichen ontaneität der Kirche sein, r selbst 
nicht in der Geschichte aufginge und doch geschicht che Reali-
tät darstellte, der ein Kriterium der überlieferung abgäbe, ob-
gleich er der überlieferung einverleibt wäre, der nicht selbst 
von der Kirche hervorgebracnt, aber in ihrem Geiste endig 
wiire. 
Dieses Problem sah Hofmann der Theologie gestellt. Ihm hat er 
seine bedeutendsten Werke und den größten Teil seiner theo 
gischen Arbeit gewidmet. hat es nicht als eine spekulat 
Aufgabe angesehen, die denkerisch systematisch zu lösen sei. 
Vielmehr suchte er - dem Aus unkt beim lebendigen Glau-
ben entsprechend - die k 0 n k r e t e Einheit von Geschich-
te, Lehre und Glauben darzust len. Das führte ihn zu hermeneu-
tisch und dogmatisch reflektierter Schriftauslegung. Er möchte 
dartun, daß das Ganze des dogmatischen Systems von dem Ganzen 
der Schrift bezeugt wird, und zwar durch eine wissenschaft-
liche BeweisführunF, die ch der iortschritte der Exe se be-
dient 9). \~enn 'l'heologie vom "Tatbestand li gegenwärt igen GlaubEms 
auszugehen hat, kann nach den oben dargelegten Beziehungen e 
Glaubenserkenntnis nur e solche sein, die dem Bedürfnis des 
9) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 3. 
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kirchlichen Gemeinlebens (das auch im Theologen Ilein Leben 
nat'!), seiner selbst bewußt zu werden, entspricht, sowie in 
den l'IGemeinerkenntnissen 11 des kirchlichen Bekenntnisses und 
in der Schrift als Bestandteil des Lehrganzen sich wiedernolt. 
Das heißt, der ~heologe muß sein System so entwickeln, daß es 
als Ganzes mit seinem eigenen Glauben, dem Bekenntnis und der 
Schrift übereinstimmt 10). Die Vermittlung von Bekenntnis und 
persönlichem Glauben wird in der konkreten Existenz des kirch-
lichen Theologen vollzogen, denn n in dem 1'llaße, als ich inner-
lich der Kirche eines Bekenntnisses angehöre, sind auch jene 
Erkenntnisse meine eigenen, und, wenn ich Theolog bin, Be-
11) , 
standtheile meine s Systems ft 
Deshalb ist dem Theologen die Aufgabe gestellt, die Schrift 
auf ihre theologische Ganzheit hin auszulegen, so daß die aus 
ihr zu gewinnenden Glaubenserkenntnisse zu einem wissenschaft-
lichen Ganzen im System des Theologen verbunden werden können. 
Das ist eine eminent systematische Aufgabe, zumal die Einheit 
der Schrift nicht im Sinne eines biblizistischen Ansatzes vor-
ausgesetzt, sondern Ziel der Beweisführung ist. Freilich hat 
Hofmann ein eigenes Verständnis der systematischen Theologie 
entwickelt. Er läßt eine Diskrepanz zwischen historischer und 
dogmatischer Erkenntnis grundsätzlich nicht gelten, denn !ldie 
Gesamtheit der Erkenntnisse, welche das Verhältnis zwischen 
Gott und Mensch in Christo angehn l1 , sind ein Ganzes und müssen 
als ein in sich geschlossenes Ganzes dargestellt werden 12). 
Die Schriftauslegung kann deshalb auch nicht unter Abstrak-
tion von der systematischen Darstellung der Glaubenserkennt-
nisse durchgeführt werden. Die Einheit von Geschichte, Lehre 
und Glauben muß vielmehr konkret im Vollzug der Schriftausle-
gung erwiesen werden. Doch soll die systematisch explizierte 
Heilserkenntnis auch nicht zur ausdrücklichen Voraussetzung 
10) HOFIVlANN, Schriftbeweis, I, S. 4. 
11) Ebenda, S. 4. 
12) HOF1VIANN, Dogmatik, s. 383. }:1'rank kritisiert die mangelnde 
Unterscheidung von biblischer Theologie, Dogmatik und der 
Lehre von der christlichen Gewißheit. FRANK, Geschichte, 
S. 272. 
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der Exe~ese erhoben werden 13). 
Der Theologe beschäftigt sich mit dem Verhältnis von Gott und 
Mensch, wie es in Christo ist 14). Diesem Sei n ist er 
verpflichtet, und es ist unteilbar und immer gleich, ob es 
als ~ewordenes oder werdendes erscheint. IIJenes Verhältnis 
zwischen Gott und Mensch in Christo ist vor allem ein ein für 
alle Mal geschichtlich gewordenes, sodann ist es 1ns Wort ge-
faßt 1n der hl. Schrift, drittens bringt es sich zur Darstel-
lung in der Kircne. In allen diesen Beziehungen ist die Aufgabe 
des 'Theologen eine nistoriscne 11 15). Hofmann möchte deshalb 
ein theologisches System, wie er es sich vorstellt, eher einer 
Philosophie der Geschichte als einer Metaphysik vergleichen 16). 
Er konstatiert eine Affinität zwischen der Aufgabe der Dogma-
tik und Schellings Philosophie der Offenbarung 17). Sofern 
der Theologe des historisch vorhandenen Verh~ltnisses zwischen 
Gott und J/jenschheit kraft pers6nlicher Erfahrunp; unmittelbar 
gewiß ist, geht seine Tätigkeit über die historische Beschäfti-
gung hinaus. Doch kann er diese Erfahrung nicht entfalten, ohne 
sie auf die Gestaltung jenes Verhältnisses in Schrift und Kirche 
zurUckzubeziehen 1d). So fUhrt die historische Arbeit des am 
Glauben seiner Kirche lebendig teilhabenden Theologen unmittel-
19) bar zu dogmatischer Erkenntnis 
Deshalb gehört auch die Lehre von der Schrift ebenso wie die 
Lehre von der ~irche in die Dogmatik selbst 20). Andererseits 
bedarf die systematische Erkenntnis der Bewährung durch die 
h " "h 21),,"t d f d h" d . lstor1SC e . M1 er um assen en zusammen angen en ge-
schichtlichen Untersuchung der Schrift, der sich Hofmann in 
13) 
14 ) 
16) 
17) 
18) 
19) 
20) 
21) 
HOFMANN, Encyclopädie, S. 142 f. Vgl. S. 115 f. So begrün-
det Hofmann auch die Notwendigkeit einer iiWissenschaft deß 
Kanons", in der die Kluft zwischen der kritischen Ge-
schicht~forschung und der bloßen dogmatischen Versicherung 
überwunden werden soll. Die Inspirationslehre muß deshalb 
11 der dogmatische Ausdruck für die richtig erkannte Ent-
stehungsgeschichte li der Schrift sein. HOFI'/iANN, Entstehungß-
geschichte, ZPK, 28, 1854, S. 85. Vgl. dazu Waplers Aus-
tÜhrungen über Hofmanns theologische Grundgedanken. 
WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, S. 167 - 169~. 
HOFHANN, Dogmatik, So 382. 1~) Ebenda, s. 3b2. 
HOFMANN~ Ethik, S. 20. 
Vgl. u. s. 3 'i" 0 ~. 
HOFMANN, Dogmatik, S. 383 f. 
Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 89. 
HO.b'IVIANN, Bu.ch, S. 22;. 
HO~MANN, Encyclopädie, S. 11~. 
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einem umfangreichen Kommentarwerk widmete, verbindet er die 
Hoffnung, lldaß sie sicl:1 die he Schrift, welche sie 
meinem Glauben ist, auch wissenschaftlich erweist!' 22). Das 
wissenschaftliche Verfahren stellt sich dar als eine erkennt-
nismäßi 23) Aufkl~rung des Glaubens über sich selbst . Aus 
dieser Selbstaufklärung ergibt sich unter anderem, daß 
Kirche zur Gewährleistung ihres gleichb ibenden Fortbestan-
des über ihre Anfangs schichte hinaus eines Schriftdenkmals 
bedurfte, das durch die Wirkung desselben Geistes Jesu Christi, 
durch den sie selbst geworden war, hergestellt sein mußte 24). 
Die Kirche hat sich also selbst in der Schrift ein ihr ver-
fÜGbares Denkmal ihres Anfangs geschaffen, mit dessen Hil 
sle e Kontinuität zwischen dem Anfang der in Jesus stus 
vermittelten Geschichte und deren Ende wahren kann. Diese Er-
kenntnis beruht auf der sache, von der le ~heologie aus-
zugehen hat, daß dem Glaubenden f1die Lehre der Kirche, welche 
ihn zu Christo geführt hat, in dem Maße von dem heiligen 
Geiste vers gelt vJOrden ist, als sie in der Schrift wurzelt'l 
Sie ist so auf systematischem Wege gewonnen und unabhän g 
davon, ob alle Bestandtei der Schrift an dieser Beschaffen-
heit ihres Ganzen betei sind. 
25) 
Die geschichtliche Untersuchung der Schrift hat nun zu prüfen, 
ob und in welchem Umfang Schrift im zelnen diesem Be-
dürfnis der Kirche entspriCht. Die Geschichte der Kirche ist 
daraufhin zu betrachten, ob und in welchem Umfang die Schrift 
der Kirche das gewesen ist, was ihrem Bedürfnis entsprochen 
hätte 26). Henn sich dabei herausstellen sollte, daJ?' das neu-
testamentliche Schrift ganze - vom alten Te ament wäre besonders 
zu handeln - diesem Bedürfnis der Kirche entspräche, welches 
bei der Untersuchung der Ursprungsgeschichte selbst auch 
präzisiert würde, so wäre der wissenschaft che Beweis für 
die Inspiration der Schrift erbracht. Und zwar wäre das Ganze 
der neutestamentlichen Schrift als inspiriert erkannt mit der 
näheren stimmtheit, die mit dem ZweCK ihrer Hervorbringung 
____ ._"' ..... ,., ,_,", ... ,~~.~ ..... ,.._" .. "W,_ 
22 ) :tiOf'~IANN , Nr:l.' , 1, S. 1-
23) Ebenda, Ci 0. 55. 
24) Ebenda, s. 49. 
25) Ebenda, S. 54. 
26) Ebenda, s. 54 f. 
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geben ist, nämlich, daß S].e die Kirche ihres göttlichen Ur-
sprungs vergewissert 27). Die Inspiration der Schrift erkennen 
heißt dann konkret, zu der Uberzeugung gelangen, daß sie eine 
allen Bedür issen der Gemeinde genügende Quelle der Einsieht 
und Erkenntnis ist und daß deshalb die Gemeinde il im Verlaufe 
ihrer Geschichte e Jm chtunven ihres Gesamt ens 11 mit 
Hilfe der Schrift wird bestehen können 28). Die Inspiration der 
e zeInen Schrift ist zu beurteilen nach der Stelle, welche sie 
im Schriftganzen in Anbetracht seiner Zweckbestimmung ein-
nimmt 29). Das ist das Programm von Hofmanns umfangreichen 
exegetischen, bibeltheologischen und hermeneutischen Arbeiten. 
Es ist hier nicht zu entscheiden, ob er es hat erfüllen können. 
Das ist sicher zu bezwei In 30) 
1\!enn man aber Hofmann wegen seiner Konzentration auf die ge-
schichtliche Begründung der Theologie als einen Biblizisten 
charakterisiert, der sich in der Hauptsache mit Exegese be-
SChäftigt und lceine Dogmatik geboten habe, so scheint diese 
Einschätzung seine systematische Leistung zu verkennen. ese8 
eil über Hofmann ist ein rropos, der offensichtlich Franks 
Würdigung übernimmt und von A. Ritschl bis zu Barth immer wie--
der anzutreffen ist 31 ). Frank hatte s nen Kollegen !leinen 
der bedeutendsten Schriftausleger ... , welchen die Kircne 
überhaupt besessen hat" Genannt, aber hinzugefügt, daß seine 
Methode nicht ausreichend sei, dweil er das innere Verhältnis 
der Vergewisserung des Christen zur heiligen Schrift cht 
princip 11 auf die Erfahrung der immanenten und transcenden-
ten Glaubensobjekte gründete" 32 ), was }l'rank s seine eigene 
2 7 ) ~~~ 
30) 
31) 
32 ) 
HOFIVjANN, N'r, 1, s. ~6 vgl. $.54. 
HO~~ANN, Sghrift A ZP~, 1, 1~91, s. 218. HO:hlANN, NI, 1, 0. 56. 
Vgl. HERRMAN~,.Dogmati~, S. 154 f. HIRSqH~ Ge~~hi~hte V, 
s. 423 f. Krltlsche Stlmmen hat auch WENDEBOUrtG, ~heolo e 
Hofmanns , S. 4-6 zusammengestellt. Vgl. ferner HÜBNER, 
Schri . S. 136 ff. bes. S. 139. 
A. RITS6HL, Rechtfertigung, I, S. 614 ff., 631 f., 643 f., 
648 f. Vgl. O. RITSCHL, Leben, I, S. 307 ff.; 11, S. 327 f. 
BAH'n:r, Theologie, S. 557 f. Vgl. SCHELLBACH ,Theolo e, 
S. 33 f. Eine anerkennende und abgewogene Beurt lun[~ läf~1; 
A. Ritschl fmanns theolo scher Ethik zuteil werden. 
A. RITSCHL, Hofmann, ThLZ, 1878, S. 514 ff. 
t'ftANl(, Ge schichte, S. 259 f. über das Verhäl tnis ~'rankf) ~u 
Hofmann vr-:l. auch Brief: FRANK an Luthardt vom 1ö.1.187b 
in: Sch~id; Frankbriefe, NKZ, 34, 1923, S. 128 f. 
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systematische Leistung ansah. Es wird sogar ein Ausspruch 
Hofmanns überliefert, der se Selbsteinschätzung B'ranks be-
st wfi'rank ist unser erster Systematiker" 33). i die-
ser Würdigung ist freilich 
auszusetzen. Wenn System im 
Konstruktion verstanden wird, 
romantische Systembe ff vor-
der umfassenden ekulativen 
e das Ganze darstellt, von 
aern aus das Einzelne zu erkennen ist, dann ist .b'rank die-
ser sicht allen anderen Theologen weit überlegen. 
Dieses Verständnis von "Syst 
j~ußerung Hofmanns zu bedenken. 
ist auch bei einer we eren 
lJelitzsch natte Hofmann C;es ben, da16 er ihn zu den lisyste-' 
-, 4 ) 
matiscl1 begabten li f'lIenschengeistern zähle 5 . Hofmann ht 
sich seiner Antwort veranlaßt, sein Verhältnis zur syste-
matischen senschaft genauer zu erörtern. In s r Beschei-' 
denheit anerkennt er zuerst die 'ibei jeder Systembildung un-
ausbleibliche ;i~rübun;:;~ oder Verkürzung der VJahrheit" 3:). Er ge-
steht, dal~ seine ursprüngliche gung IIden weltgeschichtli-
chen uaien!; gegolten habe und daß die durch eine J:"Ü-
gung e Hinwenuung zur 
Verzicht abverlangt habe 36). 
ihm einen schmerz chen 
ohne sein Zutun, aber 
nicht n seine Neigung habe er später die systematische 
'lheologie z wiesen erhalten ) der Lehrtäti ent-
deckte er zu seinem i';)chrecken, daI6 es eine Methode, 
matü;: im des kirchlichen Glaubens herzustellen, 
nicht ~b ;i Er f'~jhrt fort: ,i ich eine lilethode 
hatte, welche mir dem Wesen der ematischen 1'heolo zu 
entsprechen schien ... da bin ich denn freilich mitteIst Durch-
führung derselben aUCh zu einem theolo schen System gekommen. 
38) 
Aber gesucht hatte ich nicht das stern, sondern die Methode i' 
Es war mir meinen beiden grdlberen \A!erken ii um die 
33) 
34) 
35 ) 
36 ) 
37) 
38) 
~ Frank, AELKZ, 27, 1894, Sp. 364. 
Brief: 2SCH an Hofmann, VOLCK, Briefe, S. 
Brief: HO~MANN an Delitzsch, VOLCK, ere, S. 
Ebenda, S. 13. 
Ebenda, S. 14. 
Ebenda, S. 14. 
9 u. 10. 
13. 
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eines recht geführten Schriftbeweises des stematikers zu 
thun ... ", HOb ich die Gaben eines Systematikers besitze, 
) weiß ich in der 'I'hat nicht, bezweifle es vielmehr!' 
Delitzsch antwortet, in seinen Augen sei er "nicht minder 
Systematiker als jilethodiker" 40) 
Barth verschärft Franks Kritik noch zu dem Vorwurf, Hofmanns 
rufung auf d eigene Erfahrung in seinen programmatischen 
Erklärungen sei nur eine ilapologetische r'1aske", in der er 
sich vor dem Zeit ist rechtfertigen wolle 41). Auch diese 
Unterstellung kannte Hofmann schon in ähnlicher Form aus dem 
Munde Kliefoths 42), Barths Kennzeichnung ist bedingt dadurch, 
daß er Hofmann als einen Nacnfolger Schleiermachers ansieht 
und ihn deshalb an Schleiermacher mißt 43) 
se schon von Herrmann vertretene Beurteilung hat Wendebourg 
als unzutreffend erwiesen 44). Er entspricht damit Hofmanns -
eigener Einschätzung seines Verhältn ses zu Schleiermacher, 
der von sich sagt, er habe sich Ilin durchgängigem Widerspruch 
mit ihm!! befunden 45). Es dürfte angemessen sein, mit Senft 
Hofmanns theolo ehe Leistung von seinem ttHauptinteresse ll 
an den hermeneutischen Grundproblemen her zu verstehen: !'Se 
Fragen lauten: Welcher Art sind die biblischen Bezeugungen 
der Offenbarung? Was ist Ueschichte? Welches sind die Voraus-
setzunp.:en sachgemäßer Aus gung? In welchem Verhältnis stehen 
die Exegese und die kirchliche Lehre? Auch in den scheinbar 
rein exegetischen Part seiner Werke sind diese Fragen le-
bendi 46). Ebenso preist Wach Hofmann als Systematiker auf-
grund einer Untersuchung seiner hermeneutischen Arbeiten 47) 
39) Brief: HOFMANN an Delitzseh, VOLCK, Briefe, S. 15. 
40) Brief: DELITZSCH an Hofmann von Reminiscere 1859, 
VOLCK, efe, S. 19. 
41) BAHTH, Theologie, S. 558. 
42) Vgl. HOFlvlANN, NT, 1" S. 49. Vgl. KLIEFO'I'H, Schriftbeweis, 
KZ" b, 1859, S. 642 f, 
43) BAR'liH, 'rheologie, S. 554. 
44) WENDEBOURG, Theologie, S. 99 ff. Vgl. HERRIJIANN, Dogmatilc, 
S. 153 ff. Vgl. auch SCHAEDER, Theologie, I, S. 22-51; 
11, S. 20 f. 
45) HOFMANN, Theologische Brie ,S. 37. Vgl. HOFMANN, Encyclo-
pädie, S. 41 f. WAPLER, Hofmann, S. 91. 
46) SENF"r, Wahrhaft it, S. 88. 
47) WACH, Verstehen, 11, S. 379. 
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Aber auch Heckel hält Hofmann im Vergleich zu Harleß für 
el.nen lISys tematiker großen Stils il 48). vJolff anerkennt gleich-
falls die hervorragende Bedeutung "seines systematischen Den-
kens 1\ 49). Bei Hofmann stehen beispielhaft die beiden großen 
'l'hemen der Erlanger 'rheologie in der tte: 1: S ehr i f t 
und G e s chi c h t e n 50) 
Hübner nimmt Barth folgend nur das eine 'l'nema wahr ~ indem 
er den berechtigten Versuch unternimmt~ die einse ige Be-
urteilung Hofmanns nacn seiner hisgeschichtlichen Konzep-
tion zu korrigieren 51) ~ dabei aber eine VerKürzung nach der 
anderen Seite einführt. Es ist gewiß richt ~ Hofmann als 
11 den Schriftausleger und Metho er der SchriftauslegungH 52) 
zu würdigen. Hübner folgt ~edoch der zweifelhaften Intention, 
Hofmann unbedin3't als Schrift theologen Hirn reformatorischen 
Sinn" zu verstehen 53). Dabei vernacnlässigt er die Bedeutung 
außerordent lieh differenzü;:rten Hermeneutik Hofmanns und 
deren Verwurzelung: im romantischen Geschichtsverständnis. Er 
kommt deshalb zu dem fragwürdigen Vorwurf der anth'opologischen 
Eeduktion ij einer intentional offenbarungsgemäß-christozentris cnen, 
dabei ausdrücklich kirchlich bestimmten!! IJ.'heolo e 54). Er 
langt zu diesem Ergebnis~ weil er Hofmanns Theolo e unter 
dem Gesichtspunkt einer I, a n t h r 0 polo gis t i -
s ehe n ils schichte" interpretiert 55). In diesem 
men übersieht er vor allem die zentrale Korrelation von 
Christologie und Ekklesiologie. So erscheint Hofmanns r-
söhnungslehre c(t.arikiert, 1tlenn HUbner sie nach der Leit-
perspektive der Erfüllung menschlichen ilsbedürfnisses dur eh 
Christi Erlösungswerk darstellt 56). Hofmann entfaltet doch 
gerade deshalb die Erlösung in der Dimension der Geschichte, 
um verständlich machen zu können, daß nicht einze n Men-
schen, sondern der jVlenschhe ,das heißt bei Hofmann: der 
48) HECKEL, Harleß, S. 162. Vgl. auch ZAHN, Hofmann, S. 12 f. 
49) WOLF~, Haupttypen, S. 9 u. s. 57. 
50) V~l. HARNA . lutherische Kirche, S. 5. 
51) HffBNER, SChrift, S. 10. 
S 2) Ebenda, S. 11. . 53) Ebenda, S. 14. 
54) Rbenda, S. 136. 55) Ebenda, S. 9b 
56) Ebenda, S. 124 ff. 
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Gesamtheit der Völker~ die meinschaft Gottes eröffnet wird. 
Die Geschichte der Christenheit beginnt im V 0 1 k e 
Israel und endet damit, daß alle Völker die Kirche Christi 
eingegangen sein werden ). Deshalb führt Hofmann in einem 
bekannten, eindrucksvollen und sein theologisches Pathos be-
zeichnenden Vortrag über die Mission aus: llnicnt blos 
zelne sollen gläubig, sondern die Völker sollen christ ch 
werden Ii 58 ). Die Ge schichte ist für die anger elne wesent--
liche Dimension der Kirche und aus diesem Grunde auch e un-
erläßliche Aufgabe der 
-Cl ) :J_ 
Auch die Kritiker seines Unternehmens dürften jedenfalls von 
der Ernsthaftigkeit und Entschlossenheit von Hofmanns Fra-
gen nach aem Verständnis von Theologie schwerlich unbeein-
druckt b en. Ihnen hält er entgegen: IlEntweder die Theolo--
gle ist eine bloße Phänomenologie der Gottheit, oder man muß 
die zwischen Gott und dem Menschen vorgehende Geschichte in 
ihrer ganzen Wirklichkeit mit Fleisch und Bein belassen. Wenn 
aber letzteres, dann darf man auch das Wort, in welchem siCh 
der jedesmalige Augenblick dieser Geschichte ausspricht, un-
möglich für eine bloße 
Idee erKlären!: bol 
leidung einer sogenannten 
In einer großen Zahl von Schriften seit seiner Habilitations-
schrift im Jahre lö3d hat Hofmann um ne Begründung der 
Theologie ~erun~en unter der Voraussetzung, daß die Geschicht-
lichkeit der Kirche und r Offenbarung, auf die sie sich 
beruft, ernstlich anerKannt wird 61). Neben vielen Aufsätzen 
57) 
5b) 
59) 
60 ) 
61) 
, Mission, S. 4 u. 7. 
Ebenda, S. 9. 
Vf':l. Harnac;,c. lutherische Kirche, S. 6: lIdie lutherische 
Kirche sitzt -auch i n der G e s chi c h t e .\; 
und: l~ Geschichtliclücei t ist ein Grundzug unserer Kirche!!. 
, Buch.. S. 19. 
Vgl. ItUtPLEH, Hofmann, S. '57 ff. Schon in der Auslep;ung d,es 
110. Psalms'versucht Hofmann eine schichtliche Zuordnung 
der alttestamentlichen Orfenbarung zur Menscnwerdung Christi 
in Verbindun,f': mit r AblehnUng' der herkömmlichen messia-
nischen LJeutunf':. Hofmann wird der seiner Vorstellung 
von n geschi~htlichen Manifestationen Gottes zur Gottes-
auffassunp: Philos , versucht aber, sich ge e pla-
tonische Identifikation Gottes mit seinen Fi:manationen ab-
zugrenzen. HOFMANN LJe argumento, S. 10 ff., S. 20 ff.; 
S.· 28 fi'.; 3. y( . zu Philo, S. f. 
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62) und kleineren Schriften sind vor allen s ne Hauptwerke 
"VJeissagung und ErfUllung lr und "Der Schriftbeweis ll dieser 
Aufgabe gewidmet, ferner se Vorlesung über die I'Bib sehe 
Hermeneut il, die nach seinem 'l'od veröffentlicht wurde:. 11 Zu-
sammenfassende Untersuchung.der einzelnen neutestamentlichen 
Schriften;' ~ Biblische Geschichte des tJeuen 'I'e aments!!, 
';Biblische 'I'heologie des Neuen Testaments , die le ebenfalls 
nach seinem Tode herausgegeben wurden, und besonders se gro-
ßes Kommentart-Jer}: !!Die heilige Schrift des neuen 'restaments!!, 
das unvollendet blieb. Se Vorlesun~en über Dogmatik, in 
denen er den dogmatischen '['eil s s Prog;ramms schon vor der 
Abfassung von "Weissagung und Erfüllung P darlegte, wurden nicht 
veröffent cht 63). \"Tir werden uns hier auf die Darstellung 
seines Programms und dessen systematische Rechtfert.igung kon-
zentrieren. 
Zur leichteren Versttlndigung fügen wir vorher eine begriffs-
schichtliehe Betrachtung ein. :rrratbestand" und HTatsache ll 
sind vielfach mißverstandene Leitbegriffe der anger 'J:heo-
logie. Deshalb scheint eine kurze Erklärung angebracht. Hof-
mann verwendet in der Re beide Begriffe synonym. Der den 
Bet=:riff prägende grundlegende I'atbestand ist das Christentum!, 
finiert als in J'esus Christus vermittelte Gemeinschaft Got-· 
," ) 
tes und der ;"lenschen 04 • Diese Gemeinschaft wird aber auch 
ohne erkennbaren Bedeutunr;sunterschied als die fl'l'a tsache des 
Christentums" bezeichnet 65). wesentlichen Gehalte sen 
sieh aus dem Sprachgebrauch erheben. Natürlich können nur 
solche Valeurs zur Geltung kommen, die im theologis ehen Sinn--
bereich Resonanz finden. Vorzüglich stellt ein Tatbestand ein 
tlthatsächliches Verhä.ltniß li , etwas Ver\drklichtes, eine liWirk-
chke !i dar im Gegensatz zu Ileinsamen Begriffen "welche 
62) Erwähnt s hier nur der Aufsatz: 11 e Aufgabe der bibli-
schen Hermeneutik" (ZPK, 1863) und ale Aufsatzreil1e: 1! Zu:!:' 
Entstehungsgeschichte der li Schrift li (ZPK, 1854, 
1856, 1857, 1859, 1860). 
63) \AIAPLER, Hofmann, S. 90. Einen Ausz aus dem Dogmatik-
kol g hat Wapler im Anhang seiner Biograph gedruckt. 
V gl. S . 279 f f . 
64) HÖPlvIANN, Schriftbeweis , I, S. 7. 
65) Ebenda, S. 12 f. 
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der rechnende Verstand 
•• 12t 1I 66) ..... 
erst in Beziehung zueinander bringen 
mUJv e . lferner t er sieb im l! s chtlichen Voll-
z uß': 67); er ist nicht bloße Lehre, sondern etwas Lebens-
volles, etwas Gewordenes und weiter Wi 
halb auch nicht etwas der Vergangenheit 
68) . s . Er 1St des-
im Gefallenes und 
Ab machtes, sondern eine GegenwELrtif:~e Wirklichkeit, die 1n 
aer Welt der gegenwärt Menschen unmitte ar anwesend ist, 
nicht "sachlich vermittelt" durch von 
s oder GegenvTärt s, nicht bloß 
trenntes Vergan-
sichert durch eine 
Kunde oder überlie rung, die erst der Vergegenwärtigung be-
dürfte 69). Mit aer unmittelbaren genwart hängt zusammen, daß 
es sich um " unabweisbare il rl'atsachen hande 70 ). Der rratbestand 
bezeugt sich selbst 71), er ist selbständig, d.h. in se I' 
Wahrheit nicnt von etwas anderem erst herzuleiten, er entfaltet 
sich dem menschlichen Verständnis auf dem Wege der l'Selbstaus-
s 11, die immer zur Darlegung tats cher Verhältnisse 
72) Er ist shalb das Gegenteil von einer Gestaltung 
oder bestimmenden Einwirkun~ auf etwas auch sonst Vorhandenes 73) 
nämlich unabhän~ig von der Selbstbe . Der Tatbestana 
ruht in sich selbst, ist fertig und einfach 74) 
Tatsache und Tatbestand werden, wie wir ststellen können, in 
einen Gegensatz eIlt zu einer dachten Wirklichkeit, die 
nur in Begriffen erfaßt, festgehalten und mitgeteilt wird. 
sind kennzeichnend für jene Art von lürklichkeit, e man 
in dem lebensvo Vollzu~ geschichtlicher Vorgänge als kom-
plexe Gesc~mtneit konkret erfahren kann. entziehen sich der 
Objektivierenden Trennung von vorhandenen vereinzelten 
täten und erkennenden, deutenden oder staltenden Subj en, 
die zu Jenen erst von siC.h aus und seKundar eine Beziehung 
aufnehmen. Wir können also in diesen Leitbegriffen den charak-
teristischen Ausdruck romantischen tätsverständnisses 
66) HOF1<JANN, Sc beweis, I, S. 1;;2, • S. 7:, 0<, 9·, 13. 
67) t<be!lda, S. 13; vp:l. S. b. 
06) ßbenda. S. 6. 
69) Vgl. e<öe!lda, S. 10: 9.; 0; 14. 
70) Ebenda, S. 6 f. Vgl. S. 14. 
'(1) }~benda. S. 6. 72) Ebenaa: S. ,:), 11 .• 13. 
73) Ebenda, S. 6 f. 74) Ebenda, S. 11.~ 12., 13. 
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wie 75) 
Doch deutet sich auch e1ne Unterscheidung von Tatbestand und 
I'atsache an~ die sich wieder bei Hofmann bele;::::en . Der 
Begriff bestand" bezeichnet besonders die genwärt 
Wirklichke , die als geschieht eher Vollzug 1n der 
wart "Bestand ll hat und als solche dem Bewußtsein erschlossen 
ist, so daß die Vergangenheit e geschichtliche Voraus-
set und die Zukunft als die schichtliehe Erfüllung der 
Gegenwart erscheinen 75). mi'atsachen ll können demgegenüb~r 
auch nur l1vergangenell sein 77). !1'I'atsachen" nennt Hofmann 
auch, vras r tisichtende'! ivlenschenverstand vom Üb ferten 
als ursprünglich und wahr anerkennt 7'13). UTatsachen lt 
der distanzierte Betrachter als neben einander lie Vor-
gänge in der Vereinzelung wahr 79). Hofmann kennt 0 auch 
jenes Verständnis, wonach als 'l'atsachen f;erade die olier-
baren kritisch geprüften Fakten Iten. Doch legt er ese 
Bedeutung dem Begriff nur gelegentlich und zum Zwecke kon-
trastierender Argumentation bei, ichsam als eine be-
kannte, er sich aber nicht zu eigen machen will. 
ii'l'atsache Ir war in dieser Zeit noch e1n relativ neuer ff, 
bildsam und modulierbar. Er war noch nicht festgele ,so daß 
er zum Ausdruck neuer Gedanken spezifiziert werden konnte, ja 
sich dazu zu anbot. Seine Bedeutung war noch weit ent-
fernt von der späteren Verengung zum historischen brutum 
factum"der klass ehen historisch-kritischen Geschichtsauf-
fassung. Les konnte sich der Zeit erinnern, da das 
i/Wörtlein 'I'atsache ll Hnoch in Niemands l'i!unde warn 80). 
Die großen 
l\Ii tteil ung: 
stischen Wörterbücher bestätigen diese 
deutsche Wort Tat 
eines pommers ehen Landpastors im 
ist die Erfindung 
1756, es spielt zwanzig 
75) Es ist eine unzutreffende Kennzeichnung von Hof-
manns Ges iChtsverständnis, wenn Wendebourg zu dem Er-
gebnis kommt, bei Hofmann sei Tatsache;' eine Ilreine 
Faktizit r,. 'WLNDEBOUHG. 'Iheolo e Hofmanns, S. 170. 
Vgl. auch ologie, Z~hK, 52, 1955, S. 103. 
76) HOB1/jJ\,~N, Schriftbeweis, I, S. 10; 13. 
77) Ebenda, S. 10. 78) Ebenda, S. 8 f. u. S. 5. 
79) Ebenda, S. ; 13. 
80) LESSliW, Anmerkun,e:;en, Schriften, 11~ 2, S. 2(H. 
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81) Janre später im Lessinrstreit eine wichtige Holle 
Über die Entstehunr des Be~riffs und dessen Verwendung im 
Lessingstreit hat Heinhart Staats genaue Erkenntnisse ~enom­
men. Johann Joachim Spalding ~ab bei der Dbersetzun~ der 
"imalor:;y" des En,cdänders Joseph Butler das englische Hort 
ilmatter of fact li mit li'l'a tsache li wieder und führte damit den 
neuen Begriff in den Sprachschatz der deutschen Theologen 
. d2) eln . Zur Verdeutlichun[>'. füp-:te er mehrmals "res facti ,; ln 
r:lammern zu (3). An vielen Stellen hat Spaldin;::: das neueVJort 
atier auch nicht zur iJbersetzung von ;, fact" oderiimatter of fact i; 
ancewandt. ~r spricht dann haufi~ nahezu gleichbedeutend von 
"Erfahrung" und dwirklicher Erfa~rUngll 84). Hamann und Herder 
(5) haben zur Verbreitung bei~etra~en . In der Auseinander-
setzung mit Lessing führte dessen Gegner Schumann in apolo~e-
tischer Zuspitzung eine rationalistische Verengung des Be-
griffs ein. Bei Schumann ist lider Umschlar: von der 'l'atsache 
als fe~enwärtiger Erfahrung zur Tatsache als 'brutum factum' 
> .. 86), .. .. . . ..' .. . 
erfolFt'· . Vaneoen Dclllelt naturllch der ursprungllchere 
und umfassendere Ber'riff Geltung. Er verlieh insbesondere 
durch die Vermittlung von Herder und Hamann der romantischen 
Geschichtsauffassung Ausdruck. 
Die Untersuchung von Staats orientiert sich vorvIiegend an der 
f'rage nach der }~~ntstehung des modernen positivistisCh objekti-
vierenden Tatsachenbegriffs. Zur Entfaltung der speziellen 
Bedeutungsnuancen des vorpositivistischen Begriffs trägt sie 
über das uns von den Erlangern her Bekannte hinaus wenig bei. 
Jedoch kann man erkennen, dal~ alle wesentlichen Momente, die 
den Erlanger Theologen fUr ihr Verstlindnis von geschichtlichem 
Geschehen wichtig waren, im Verstlindnis Butlers schon angelegt 
waren 87). Die Erlanger konnten sich eines vorgegebenen 
b1) Vgl. GRIMM, Wörterbuch, 11, 1, 1, Sp. 322; TRÜBNERS 
'itJÖRTERBUCH, 7, S. 23.f" KLUGE, Wörterbuch, S. 772. 
82) STAATS, Hintergrund, ZThK, 70, 1973, s. 317. 
83) TRÜBNERS WÖRTERBUCH, 7, S. 23. STAATS, Hintergrund, ZThK, 
70, 1973, S. 318, Anm. 8. Walz hat siebzehn Zitate unter-
sucht. WALZ, Tatsache, ZdW, 14, 1912/13, S. 10 f. 
84) Vgl. ebenda, S. 13. 
B~) S~AA~S, Hintergrund~ ZThK, 70, 1973, s. 326 f. 
86) F:benda, S. 335. 
87) Ebenda, S. 321 ff. 
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Be zur großzügigen Auslegung be enen. Pür But rist 
die rrundlegende Tatsache, daß ~enschen die Erfahrung einer 
wi chen gegenwärti Herrschaft Gottes über sie machen 88) 
r p:ensatz ist die ilabstrakte Hahrheit" etwa eines 
trischen Satzes 89). ilich hat Butler noch keine eindeu-
ti Zuordnung der L1I'atsache li zum schichtlichen WirKlich-
keitsmodus getroffen. Auch Naturvorgänr:e betrachtet er 
Tatsachen. Ebensowenig ist inm der Unterschied zwischen Lehre 
una bendigem \tJerden bewußt ge\'lOrden ) 
Zur zisierung des Sprachgebrauchs t eine sprachge-
schichtliche Bemerkung von Theodor Zahn bei, die dem Ver-
ständnis der ~lteren 
auch seine Bestät 
anger sehr nahe kommt und deshalb 
lten kann. Tatsachen sind nach 
seiner Erklärung aus der ~~ortbildung e Ursachen, Spiel-
sachen usw. "Sachen von einer spezifischen Qualität il 91 ). 
Auch er orientiert sich am Gegensatz. 
denfalls keine Hypothese oder Spekulation, 
Gerücht. Sie l-:ann durchaus eine noch "unbe 
Tatsache ist je-
in unverb es 
ffene Wirklich-
keit der Dinge'i sein. Prototyp einer rl:atsache ist das, trlaS 
der Naturforscher durch Experimente feststellt. Ivian mu[~ in 
diesem Zusammennang das Experiment wohl s eine Weise l{on-
kreter Erfahrung ansehen, nicht aber als ~orm methodischer 
Abstraktion und Objektivation. Es kommt cht darauf an, eine 
Gesetzmäßi eit zu erheben und auf den 
vielmehr ht es darum, eine WirklicrlKe 
ff zu bringen, 
festzustellen . 
Tatsachen sind !~olche Sachen, welche nicht bloß in der Vor-
stellung und in dem solche Vorstellung ausdrückenden Worte 
existieren, sondern dem reich des Geschehens, des Seins, 
der Wirklichkeit angehören. Wir nennen auch Ereignisse der 
Vergan it Thatsachen, aber vernünft Weise doch nur 
dann, wenn sie gleiChsam zu Sachen geworden sind, sei es daß 
sie zu e m Abschluß 
und 
(, 2 ) 
estand '::J als b 
oder daß sie fUr unsere 
88 ) 
89 ) 
90) 
Cl 1) • 1 
q2) 
18, dinterg'rund, 
Eb ,S. 322 f. 
Vgl. ebenda, S. 323 f. 
ZAHN, Kampf, S. 17 . 
V • o. 8.2(,1. 
sind und nun 
ibende Wirk 
nntnis aus dem 
einem Zustand 
it uns vorlie 
reich des 
70, 1973., S. 321. 
, 
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Hörensagens den Bere der feststehenden WirKlichkeit tiber-
fÜhrt sind • .•. da wir nicht selten mit Bewußtsein von nur 
chem oder Gedachtem als von Sachen reden, so hat es guten 
Sinn, von wirklichen Sachen, von Re itäten, von Tnatsachen zu 
reden. sache aber ist insofern ein sonders glücklicher 
Ausdruck~ weil er uns die 
haben, in ihrem Wer den , 
, mit denen wir es zu thun 
ihrer 1 e ben d i ~ e n 
B ewe gun g , oder in ihrem G e w 0 r den sei n , 
als Erg e b n i ses vor a n g e g a n gen e n 
G e s c h ehe n s vergegenwärtigt/! 93). In diesem Sinne be-
zieht sich aucn der Glaube auf Tatsachen. dem christ chen 
Glauben verhält es sich wie mit dem l1Glauben an unser Volk!!. 
Auch der Glaube an das eigene Volk beru!lt auf 'I'atsachen aer 
früheren schichte des Vo s auf dem spürbaren Vorhandensein 
e r noch unverbrauchten Kraft des Volkes und auf der stenz 
eines gerechten, Welt regierenden Gottes. IlChristlicher 
Glaube aber ist Glaube an Gott, wie er uns in Christo offenbar 
geworden t und uns einzelne durch Christum in e G e -
m ein s c h a f t des Fr dens und des Leb e n s mit 
ch versetzt" 94) 
93) ZAHN, Kampf, S. 18. Hervorhebung von mir. 
94) Ebenda, S. 18 f. Hervorhebung von mir. Die Analogie ist 
ein bezeichnendes Be iel für die Dominanz der Ekkle-
siologie. . o. Kap. I, 2, S. 34-37; S. 46-50. 
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2. Das theologische Programm von !!Weissagung und Erfüllung" 
Zunächst vergegenwärtigen wir uns H6fmanns Problemstellung 
in seinem Werk !!Weissagung und Erfüllung" als Ausdruck der 
oben dargelegten Grundthematik seiner Theologie unter Berück-
sichtigung der integrierenden Funktion der Ekklesiologie. 
über die Intention seiner Arbeit informierte er durch einen 
Voraus abdruck eines Teils der systematischen Darlegungen in 
der Zeitschrift für Protestantismus und Kirche im April 1841. 
Diese Abhandlung entspricht bis auf geringe Abweichungen 
wörtlich dem Abschnitt VI von "Weissagung und Erfüllung" 95) 
und ist dem zentralen Thema seiner theologischen Arbeit, der 
Inspiration der Schrift, gewidmet. 
Hofmann präzisiert zuerst sein Thema wie auch den Begriff 
"Inspiration". Inspiriert "muß jede zur Heilsgeschichte ge-
hörige Tat oder Rede heißen, weil sie kraft der Wirkung des 
heiligen Geistes geschehen ist!! 96). Die präzise Definition 
findet Hofmann mit Berufung auf 1. Kor. 12,4 ff.: "Von jeg-
licher Thätigkeit für das Wachstum der Gemeinde Christi sagt 
Paulus, daß sie vermöge göttlicher Einwirkung geschehe" 97). 
Die Schrift kann demnach selbstverständlich als inspiriert 
angesehen werden, aber das reicht nicht aus zur Begründung 
8) . 
der Geltung, welche ihr in der Kirche zukommt 9 . Man muß 
deshalb näher zusehen, welcher Art ihre Inspiration sei, da-
mit man die Berechtigung ihres Anspruchs erkennt. Unter Vor-
aussetzung seines Geschichtsverständnisses erwartet Hofmann 
ohne spezielle Begründung, daß die Art ihrer Inspiration 
aus ihrer Stellung in der Heilsgeschichte zu erkennen sein 
müsse 99). Er erörtert lediglich, wie der geschichtliche Be-
weis zu führen sei. Die konkrete Problematik ergibt sich aus 
dem Gegensatz von Schleiermacher, der von der Inspiration 
der Apostel ausging, und Strauß, der diesem vorwarf, nicht 
95) Vgl. HOFMANN, Weissagung, I, S. 41 - 52. 
96) HOFMANN, SChrift, ZPK, 1, 1841, s. 205. 
97) Ebenda, S. 205. 
98) Ebenda, S. 206; vgl. s. 205. 
99) Ebenda, S. 206. 
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konsequent geschichtlich zu denken, wenn er den Anfang des 
Christentums von dem Gesetz relativer Unvollkommenheit aus-
h 100) D' E' .. d . ne me • 1e 1nwan e von Strauß fechten Hofmann übr1gens 
wenig an, weil sie den, der im Bekenntnis seiner Kirche steht, 
d.h. der vom Tatbestand des Glaubens ausgeht, gar nicht be-
rühren 101). Die Inspiration der Apostel könnte höchstens 
ihre Lehre autorisieren, aber die Berichte über Geschichte 
und Zeitverhältnisse, die einen großen Teil der Bibel aus-
füllen, würden dann entwertet, und es bliebe unverständlich, 
warum sie in der Schrift enthalten sind. 
Hofmann bevorzugt deshalb den Weg der älteren lutherischen 
Dogmatiker, wie Gerhard und Quenstedt, die inspiriert mit ka-
nonisch gleichsetzten. Inspiration hieß bei ihnen ausschließ-
lich die Wirkung des göttlichen Geistes, durch welche die hei·-
lige Schrift geworden ist, d.h. die Schrift in ihrer Gesamtheit 
und in ihrer kanonischen Abgrenzung 102). Der Glaube, daß eine 
Schrift kanonisch sei, hängt allein ab vom Zeugnis des heili-
gen Geistes. Der heilige Geist aber bezeugt jedem Gläubigen 
immer dasselbe, nämlich die Gotteskindschaft in Christus, die 
er in der Taufe angezogen hat. Diese Aussage bezeichnet einen 
entscheidenden Schritt in der Argumentation und muß deshalb 
hinsichtlich seiner Relevanz im systematischen Konzept ver-
deutlicht werden: Der Glaubende erlangt durch das Zeugnis des 
heiligen Geistes die Gewißheit, daß das Handeln der Kirche in 
seiner Taufe Gottes eigenes Handeln war. Die Kirche aber hat 
sich immer in ihrem Handeln durch die Schrift legitimiert. 
So bestätigt also Gott durch den heiligen Geist die Kirche 
und mit ihr den Grund ihrer Legitimation. 
Dieser Gedanke tritt zunächst zurück hinter dem geschichtlichen 
Argument. In dem, was der Christ glaubt, nämlich in seiner 
100) Der Kern des Gegensatzes zwischen Schleiermacher und 
Strauß ist damit treffend bezeichnet. Vgl. LANGE, Jesus, 
S. 304 f. 
101) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, s. 206. 
102) Ebenda, S. 208 f. 
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Gotteskindschaft in Christo, ist ihm die Erkenntnis der Ge-
schichte erschlossen. "Gotteskindschaft in Christo" ist ja 
eine Formel für das gesamte Heilsgeschehen, daß Gottes Ver-
söhnungsratschluß der Grund, die Menschwerdung die Mitte und 
die Verklärung der Menschen das Ende der Geschichte ist. Hof-
mann denkt dabei nicht an eine ausgegrenzte Heilsgeschichte 103) 
Gottes Heilstaten sind ausdrücklich Grund, Mitte und Ziel 
a I I e r Geschichte. Nur deshalb ist auch das Zeugnis des 
heiligen Geistes das Maß a I I e r Geschichte 104). Gottes 
fernere Wirksamkeit muß mit dem Ergebnis der bisherigen Ge-
schichte, unserer Gotteskindschaft, mit den Tatsachen, durch 
die es herbeigeführt wurde und dem schließlichen Vollzug die-
ses Ergebnisses in Kontinuität und in Einklang stehen. Wenn 
ein Wort mit dem Anspruch an uns herantritt, uns über unser 
Verhältnis oder über unser Verhalten zu Gott belehren zu wol-
len, so ist darüber nach der vom heiligen Geist besiegelten 
Erkenntnis der Geschichte zu entscheiden. Ob freilich ein Wort 
kanonisch oder nichtkanonisch ist, der Schrift oder der Über-
lieferung angehört, läßt sich nach dem individuellen Zeugnis 
des Geistes nicht beurteilen. Dessen bedarf auch der einzelne 
Christ nicht. Die ihm notwendige Belehrung über den Weg des 
Heils kann er auch ohne Kenntnis der Schrift aus der überlie-
ferung ebenso gut, meistens sogar besser, gewinnen. Er muß 
nur Wahrheit von Lüge unterscheiden können 105). Dazu dient 
ihm die Glaubensregel, die das göttliche Zeugnis für das Heil 
eines jeden einzelnen zum Inhalt hat 106) 
Die Gemeinde aber - und damit knüpft Hofmann an die ekklesio-
logische Argumentation an - braucht die Schrift als gleich-
bleibende Norm ihrer Lehre, auf Grund deren sie das Wort des 
Heils an ihre Glieder austeilt 107). Wenn die Schrift eine 
besondere Frucht göttlicher Wirkung ist, so muß dies der Ge-
meinde bezeugt werden, und das Zeugnis muß ein Verhältnis 
103) 
104) 
105) 
106 ) 
107) 
Vgl. STECK, Idee, S. 21. 
HOFMANN, Schrift, ZPK 1 1, 1841, S. 209. Ebenda, S. 210-212. D1eser Auffassung entspricht die Be-
urteilung des Bekenntnisses als Überlieferung und als ,. 
Grund des Glaubens. Vgl. o. Kop 1:, I.; I $.IIS&«. S.AbS"H. S./lq8~. 
Ebenda, S. 211. 
Ebenda, S. 211. 
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der Gemeinde, nicht eines einzelnen, zu Gott beinhalten. Der 
Beweis für die Inspiration der Schrift wird analog dem für die 
Inspiration der Verkündigung, die den einzelnen zum Glauben 
beruft, geführt. Der Relation Glaube - Wort - Gott entspricht 
die andere, Kirche - Schrift - Gott. Die Selbstgewißheit des 
Glaubens (die auf die Wirkung des heiligen Geistes zurückge-
führt wurde), daß die Gemeinschaft mit Gott in Christus, die 
das Wort zu vermitteln beanspruchte, ihm wirklich zuteil ge-
worden sei, galt als Beweis für die Wahrheit, Geltung und Au-
torität des Wortes. Entsprechend müßte die Selbstgewißheit 
der Kirche, daß die Gemeinschaft mit Gott in Christus, die sie 
in dem Dokument der Schrift dauerhaft verbürgt sah, ihr wirk-
lich zuteil geworden ist, als Beweis für die kanonische Auto-
rität und Suffizienz der Schrift angesehen werden. 
Genau so stellt sich Hofmann den Beweis vor. Aus dem Gebrauch., 
l1 we l chen die Kirche von der Schrift gemacht hat und machen muß, 
um sich in der Lebensgemeinschaft mit ihrem Haupte zu erhalten l1 
wird sich die Antwort auf die Frage nach der göttlichen Auto-
" ä S· f 108).. " rlt t der chrl t ergeben . Dle Klrche hat dle Ursprungs-
geschichte, deren Ergebnis der Bestand der Kirche ist, in der 
Schrift kanonisiert. Die Ursprungsgeschichte enthält nach dem 
vorausgesetzten Geschichtsverständnis alle Lebenskeime ihrer 
weiteren Entfaltung. Die Kirche mußte sich als Organismus sol--
cher Abkunft bewähren dadurch, daß sie alle später eintretendEm 
Erscheinungen in ihrer Mitte nach jenen Anfängen und Wurzeln 
ihres Daseins bemaß 10 9). l1Die gewisse Zuversicht, welche der 
Kirche innewohnt, daß ihr nie ein Bedürfnis göttlicher Wahr-
heit und Einsicht entstehen könne, das sie nicht aus der 
Schrift befriedigen, nie eine Anfechtung, die sich nicht aus 
der Schrift überwinden ließe, ist die Frucht jenes Zeugnisses, 
dem die bisherige Erfahrung der Gemeinde zur Bestätigung 
d " tl1 110) len . 
108) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 212. 
109) Vgl. ebenda, S. 213 f. In diesem Sinne spricht Harnack 
von einer 11 E P 0 c h e der Ins p i rat ion 11 
deren Aufgabe die l1Einpflanzung des Reiches Gottes als 
Kirche Christi in die Welt" war. HARNACK, lutherische 
Kirche, S. 9. 
110) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 212. 
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Nicht bei allen Teilen der Schrift wird die Gemeinde in gleichem 
Maße inne, wozu sie gegeben sind. Deshalb steht die Gewißheit 
über die Kanonizität nicht bei allen Büchern gleich fest. Auch 
wandelt sich das Bewußtsein ihrer Bedeutung für das Gesamtleben 
der Kirche mit den Umständen und Bedürfnissen der jeweiligen 
Zeit, so daß es sich erst allmählich immer vollkommener ent-
wickelt. 
Nun darf man wohl unterstellen, daß auch nach Hofmanns Auf-
fassung die Kirche kein Subjekt eigenen Bewußtseins im stren-
gen Sinne ist, so daß das Zeugnis des heiligen Geistes immer 
als eine Bezeugung in ihren Gliedern anzusehen ist. Deshalb 
bedient er sich in der Regel medialer Formulierungen: Zuver-
sicht wohnt ihr inne, es kam ihr zum Bewußtsein. Durch die 
Glaubensgewißheit des einzelnen wird die der Kirche innewohnen-
de Zuversicht in die Suffizienz ihrer Selbstbetätigung zur Er-
haltung ihrer Lebensgemeinschaft mit Gott und zu deren Vermitt-
lung an alle Menschen, die sie aus ihrer Ursprungsgeschichte 
herleitet und in der Schrift dOkumentiert weiß, immer wieder 
bestätigt. Denn die Glaubensgewißheit ist ja ein vom heiligen 
Geist bestätigter Erfolg ihrer Selbstbetätigung. Ihr auf die 
Schrift gegründetes Selbstvertrauen, alle Heilsbedürfnisse be-
friedigen zu können, bewährt sich an jedem, der durch ihre 
. f G .. I t 111) S . d . Mlttlerscha t laubensgewlßhelt er ang . 0 Wlr lmmer 
wieder die individuelle Gewißheit, die, wenn sie einmal ent-
standen ist, sich selbst genügt und keiner Vergewisserung be-
darf 112), aus der kollektiven reproduziert und umgekehrt. 
Angesichts des Vertrauens in die Vollkommenheit des geschicht·-
lichen Anfangs der Kirche regt sich die Befürchtung, Hofmann 
habe die Einwände von Strauß doch zu leichtfertig abgetan. 
Sie ist sicher berechtigt. Doch sieht Hofmann in der schwieri-
gen, wechselvollen, irrtumreichen und unharmonischen Ursprung:s-
geschichte der Kirche gerade einen Beweis dafür, daß ihr im 
Prinzip alle Erfahrungen und Anfechtungen der gesamten Kirche 
111) 0 S /jl'2-;{t~. S./1l-Q-;t8'\. Vgl. .. , 
112) Vgl. ROTHERT, Gewißheit, S. 50 f. u. S. 73. 
- 276 -
schon zu Beginn zuteil wurden, so daß die Schriften, welche 
der heilige Geist zur Befriedigung jener ersten Bedürfnisse 
gewirkt hat, allen späteren Bedürfnissen, der aus jenen An-
fängen hervorwachsenden Gemeinde genügen können 113). Seine 
Beweisführung nötigt ihn nicht, die Geschichte zu idealisieren 
und deren wirkliche Unvollkommenheiten zu eliminieren. Bei der 
Betrachtung der Kirchengeschichte pflegt man sich besonders 
auf die Reformation und auf die überwindung des Rationalismus 
durch die konfessionell kirchliche Bewegung zu berufen, um zu 
beweisen, daß es der Kirche nach allen Verirrungen immer wie-
der gelungen ist, mit Hilfe der Schrift Anfechtungen zu über-
winden und zur Kontinuität der wahren Kirche zurückzufinden. 
Zwischen dem Beweis für die Inspiration der individuell appli-
zierten Verkündigung und dem für die Inspiration der Schrift 
besteht ein wesentlicher Unterschied. Die Gewißheit der Gottes-
kindschaft, welche der Geist durch die Vermittlung der kirch-
lichen Verkündigung in jedem Christen wirkt, ist eine unmittel-
bare und in sich selbst ruhende. Hinter dieser absoluten GewiJ~­
heit bleibt die überzeugung von der Autorität und Suffizienz 
der Schrift für die Kirche zurück 114). Doch ist sie nur eine 
Gewißheit für den einzelnen Glaubenden, auf die sich die über'-
zeugung anderer nicht berufen kann. Die Überzeugung der Kirche, 
daß die Schrift den Zweck, zu dem sie geschaffen wurde, erfülle, 
läßt sich jedoch zu einem wissenschaftlichen Beweis erheben. 
Die tatsächliche Erfahrung davon, daß die Schrift allen Be-
dürfnissen der Kirche genügt, wird von der Gemeinde nur all-
mählich gemacht, wenn im Verlauf ihrer Geschichte die Anfech-
tungen ihres Gesamtlebens mit Hilfe der Schrift von ihr be-
standen werden 115). Ein von der Erfahrung ausgehender Beweis 
wäre also erst am Ende der Kirchengeschichte möglich. 
Doch wohnt der Kirche allezeit die Überzeugung bei, daß die 
. . t llt d J.'st 116) Schrift ihr das leJ.ste, wozu sJ.e herges e wor en 
113) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 214 u. S. 216. 
114) Ebenda, S. 219. 
115) Ebenda, S. 218. 
116) Ebenda, S. 218. 
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Die Bücher wurden ja schon in der Überzeugung hervorgebracht 
und schließlich kanonisiert, daß die Kirche in ihnen die 
Quelle aller notwendigen Erkenntnis und Einsicht habe. Auf 
diese Überzeugung möchte nun Hofmann einen wissenschaftlichen 
Beweis gründen, der trotz der bis zum Ende der Geschichte noch 
unvollkommenen Erfahrung schon jetzt, in der Mitte der Zeiten, 
zu gültigen Erkenntnissen führt. "Zum wissenschaftlichen Bewei-
se wird der Inhalt dieser Überzeugung, wenn aus dem Wesen 
der Gemeinde und der Welt einerseits die mögliche Reihe der 
Anfechtungen, und aus dem Wesen der Schrift andererseits die 
gewisse Ueberwindung dieser Anfechtungen aufgewiesen wird" 117). 
Dabei ist die Interdependenz von individuellem Glauben an die 
Gotteskindschaft und dem Gemeindeglauben an die Sieghaftigkeit 
der Kirche und der ihr zugeschriebene Effekt gegenseitiger 
Bestätigung zu bedenken 118). Ferner muß man sich erinnern, 
daß dieser Glaube auch eine Erkenntnis der Geschichte, ihres 
Grundes, ihrer Mitte und ihres Endes 119) erschließt. Die Ge-
schichte ist also nicht gänzlich unberechenbar und es ist nicht zu 
befürchten, daß zukünftige Ereignisse gegenwärtige Manifesta-
tionen des heiligen Geistes in der Kirche relativieren könnten; 
denn Gott hat sich ja in der Ver g a n gen h e i t ver-
bindlich offenbart. Der Theologe kann also gegenwärtige Gewiß-
heit der Gemeinde auf ihren geschichtlichen Grund hin durch-
schaubar machen und dadurch zu einer zwar unvollkommenen, aber 
verläßlichen Erkenntnis von Bleibendem gelangen 120). Das setzt 
natürlich die wesentliche Identität der objektiven und subjek-
tiven Bekundungen des Geistes Gottes voraus. "So macht die 
Dogmatik aus dem Inhalte der christlichen Ueberzeugung von de!r 
Kindschaft, indem sie denselben nach allen Seiten gleichmäßig 
darstellt, einen wissenschaftlichen Beweis" 121). Natürlich 
bleibt der Beweis Stückwerk und erlangt nicht die Gewißheit 
der Gemeinde in ihrer Glaubensüberzeugung 122). Man darf wohl 
117) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 218. 
118) Vgl. o. S.21-S, 
119) Vgl. o. S.211f 
120) Vgl. HOFMANN, Buch, S. 2 f. 
121) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, s. 219. 
122) Ebenda, S. 218 f. 
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sagen: er führt zu Einsichten über die überzeugung, von der 
er ausgeht, hinaus, bleibt aber in der Gewißheit hinter ihr 
zurück. Bewiesen wird auf diese Weise, daß der Anspruch, den 
die Kirche der Schrift beilegt, ihr Besitz mache den Sieg 
über alle Anfechtung im voraus gewiß 123), ihrem wesentlichen 
Inhalt entspricht. Es kommt Hofmann darauf an, den göttlichen 
Ursprung der Schrift aus der Gesamtheit ihres Inhaltes zu be--
weisen und ihn nicht voraussetzen oder auf einzelne Bibel-
stellen begründen zu müssen. Sein Beweisverfahren ermöglicht 
es, den geschichtlichen Charakter der Schrift, d.h. z.B. die 
zeitgeschichtliche Bedingtheit der einzelnen Schriften, die 
unterschiedlichen Auffassungen und Interessen ihrer Autoren, 
mit dem Anspruch der Inspiration zusammenzudenken. 
Die Inspiration wird so verstanden, daß sie der kritischen 
historischen Erforschung nicht im Wege steht, solange diese 
den wesentlichen Glaubensinhalt unangefochten läßt 124). Das 
Verständnis des Beweises selbst läßt Hofmanns Einsicht in die 
Geschichtlichkeit der Glaubensgewißheit und der Überzeugungen 
cler Theologen erkennen. Die Glaubensgewißheit beruht ja auf 
der Schrift und ist schon wegen der Geschichtlichkeit ihrer 
Advokatur der Gefährdung allen geschichtlichen Daseins nicht 
überhoben. Hofmann hebt hervor, daß die Bestätigung durch den 
heiligen Geist sich nur in jedem Falle der Anfechtung ein-
stelle 125). Der Beweis macht die Gewißheit nicht sicherer. 
Im Gegenteil, er offenbart erst die Unausgewiesenheit der 
Gewißheit. Er läßt erkennen, daß beweisbar nur Bruchstück-
haftes ist. Der Beweis geht von der gewissen Überzeugung aus 
und wird als deren Auslegung verstanden 126) 
123) 
124) 
125) 
126) 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 220. 
Vgl. HOFMANN, Ausgangspunkt, ZPK, 43, 1862, S. 267. 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 220. 
Vgl. die systematische Analyse des Verhältnisses von 
Gewißheit und Vergewisserung bei ROTHERT, Gewißheit, 
S. 17 ff. Hofmann ist zu den dort dargelegten Ein-
sichten bei der Untersuchung seiner Aufgabe prinzipiell 
durchgedrungen, ohne sie freilich ausführlich zu reflek-
tieren und sicher erfaßt zu haben. Die intensive Denk-
anstrengung und die redliche Arbeit an der Sachproblematik 
lassen ihm Einsichten aufleuchten, die sein theoretischl~s 
Bewußtsein nicht voll einzuholen vermag. 
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Welche Schriften den Anspruch erfüllen, den Bedürfnissen der 
Kirche zu genügen, und in welcher Weise die einzelnen Schrif--
ten und ihre Teile an diesem Anspruch teilhaben, kann nur 
durch eine Untersuchung der Schriften selbst, also auf Grund 
eines historischen Beweises, geklärt werden. Das Beweisver-
fahren ist in seinem Charakter nicht ganz eindeutig 127). Da 
Hofmann vom Tatbestand des kirchlichen Glaubens ausgeht und 
in diesem die Kenntnis des wesentlichen Inhalts der Schrift 
und ihres wesentlichen Zweckes erschlossen ist, scheint der 
historische Beweis sich darin zu erschöpfen, nach diesem Maß-
stab an den einzelnen Teilen der Schrift zu prüfen, in welcher 
Weise sie zum Inhalt und zum Zweck des Ganzen beitragen. Doch 
erweckt Hofmann andererseits den Eindruck, das Vorherwissen 
auf Grund des Ausgehens vom gegenwärtigen Tatbestand beim 
Vollzug des historischen Beweises zur Disposition stellen zu 
wollen. Dann würde die dogmatische Reflexion der vorgegebenen 
kirchlichen Überzeugung über die Fragerichtung aufklären, na(~h 
der die Geschichte der Schrift zu erforschen wäre. Jedenfalls 
möchte Hofmann aus der Entstehungsgeschichte der Schriften 
und des Kanons selbst nachweisen, aus welchen Gründen sie zu 
einem Ganzen zusammengewachsen sind und was die Gesamtheit 
konstituiert. Es geht ihm darum, die Tätigkeit des heiligen 
Geistes, der mit dem Gemeingeist der Kirche gleichgesetzt wer-
den kann, mit allen Mitteln historischer Wissenschaft zu ver-
folgen. So meint er, in der Bekehrungsvision des Paulus einen 
"gesicherten Punkt" zu finden, "von welchem aus die Entste-
hungsgeschichte der neutestamentlichen Schriften und der Ent-
wicklungsgang der von ihnen berichteten Thatsachen und der 
in ihnen beurkundeten Lehre erkannt und gewürdigt werden 
kann" 128) 
127) Vgl. auch WENDEBOURG, Theologie Hofmanns, S. 111. 
128) HOFMANN, Ausgangspunkt, ZPK, 43, 1862, S. 266. Aus dem-
selben Grunde geht er bei der zusammenfassenden Unter-
suchung der neutestamentlichen Schriften (einer Ein-
leitung ins NT) von den autobiographischen Äußerungen 
des Paulus im Galaterbrief aus. Vgl. HOFMANN, NT, 9, 
S. 1 ff. 
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Hofmann legt Wert darauf, daß die Schrift und die Geschichte 
ihrer Entstehung der historischen Betrachtung zugänglich sind. 
Die Schrift soll auch nicht als eine besondere Gattung schrift-
licher Rede angesehen werden 129). Was sie von anderen Doku-
menten unterscheidet, ist ihr spezifischer Inhalt. Aus der 
Einsicht in die zyklische Struktur des Verstehens folgt, daß 
Verstehen immer durch ein Vorverständnis bedingt ist. Der Al-
tertumsforscher betrachtet die Schrift als einen Teil des 
alten Schrifttums, das mit dem übrigen gleichartig ist. Diese 
Voraussetzung kann der Theologe nicht teilen. Er kann nicht 
davon absehen, daß sie Urkunde der Ursprungsgeschichte der 
Kirche ist und daß deshalb die geschichtliche Stellung jedes 
ihrer Teile bestimmt ist durch seine Beziehung zur Geschichte 
und Vorgeschichte der Kirche 130 ). 
Diese streng hermeneutische Deutung des historischen Beweis-
verfahrens wird aber immer wieder überlagert von der spiri tu·· 
alistischen, der es um das Wiedererkennen von in der persön-
lichen Heilserfahrung erschlossenen Gewißheiten in der Ge-
schichte geht. Beide Auffassungen werden verbunden durch die 
romantische Grundüberzeugung, daß die Auslegung geleitet sein 
muß von der Selbstgewißheit des Glaubens, weil sonst dem Aus-
leger die Ver w a n d t s c h a f t mit der Schrift fehlen 
würde, die eine wesentliche Bedingung des Verständnisses dar-
stellt 131). Sie treten unterschiedlich hervor je nach der Zu-
ordnung der beiden Wege wissenschaftlicher Erkenntnis, die 
Hofmann schon am Anfang der Selbstanzeige von "Weissagung und 
Erfüllung" einander gegenüberstellt 132). Beim ersten Weg 
129) Dazu ausführlicher WENDEBOURG, Theologie Hofmanns, 
S. 106 - 109. 
130) Vgl. dazu die ausführliche Darstellung von WACH, Ver-
stehen, 11, S. 365 f. Die Behauptung voraussetzungs-
loser Schriftauslegung hält Hofmann für eine "Selbst-
täuschung". "Es kann der Ausleger nicht weder Christ 
noch NiChtchrist, weder fromm noch unfromm sein, sondern 
bloß Ausleger. Als der, welcher er ist, kommt er an die 
Schrift heran, und nicht ist er eine tabula rasa, auf 
welche die Schrift siCh selbst malen kann." HOFMANN, 
Hermeneutik, S. 23. 
131) HOFMANN, Encyclopädie, S. 142 f. Vgl. HOFMANN, Buch, S. 3. 
132) Ebenda, S. 2 f. 
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sucht der Forscher - ausgehend von der persönlichen Heilser-
fahrung - die Voraussetzungen dieser Tatsache auf. So "findet 
der Theologe in der Tatsache der Wiedergeburt die ganze hei-
lige Geschichte ihren wesentlichen Begebnissen nach zusammen-
geschlossen, und kann Anfang und Fortschritt derselben aus 
jenem vorläufigen Abschlusse derselben herstellen" 133). 
Den zweiten Weg bezeichnet Hofmann als den "geschichtlichen" 
und behauptet, diesen habe er gewählt. Danach muß das Ganze 
der heiligen Geschichte durch Darstellung der Zusammengehörig-
keit ihrer Teile aufgezeigt werden, ausgehend davon, wie die 
Sohrift es in der ihr eigentümlichen Deutung und Koordination 
zu einer Einheit überliefert 134). 
Der historische Beweis für die Inspiration der Schrift muß 
also die Vergewisserung leisten, daß es dem heiligen Geist 
gelungen ist, den Zweck zu erfüllen, den er sich für die 
Herstellung der Schrift gesetzt hatte, nämlich allen Bedürf-
nissen der Kirche zu genügen. Der Historiker muß deshalb die 
Schriften vorzüglich daraufhin untersuchen, weswegen sie vom 
heiligen Geist gewollt und der Gemeinde unentbehrlich sind 135) 
Aus diesem Grunde ist es nicht angebracht, mit den Wider-
sprüchen zwischen den Evangelien oder den chronologischen 
Schwierigkeiten anzufangen. "Man sehe lieber nach dem Ver-
hältnisse der einzelnen Teile eines Buches zum Ganzen, jedes 
einzelnen Buches zur gesamten Schrift, der gesamten Schrift 
zu den Bedürfnissen der Gemeinde •.. " 136). Die Forschung wird 
also durch ein eindeutiges Relevanzschema gesteuert. 
Es gilt nun, die Gesamtheit der Schrift als ein Ganzes dar-
zustellen. Das wiederum erfordert, die Prinzipien der Zu-
ordnung der Teile zum Ganzen aufzuspüren. Angesichts des 
überwiegend geschichtlichen Inhaltes kann die Einheit nicht 
in einer Lehre gefunden werden. Die Bibel ist die Urkunde 
133) 
134) 
135 ) 
136) 
HOFMANN, Buch, S. 2 .. 
Vgl. HOFMANN, Hermeneutik, S. 4: Ein Vorgang bleibt, ohne 
daß ich mich in das Ganze des geschichtlichen Zusammen-
hangs versetze, etwas "geschichtlich Unbegriffenes". 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 218. 
Ebenda, S. 218. 
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einer Geschichte, nicht eine Sammlung von Lehrschriften. Sie 
enthält Geschichten und deren Anwendung 137). 
Ziel der gesamten Heilsgeschichte ist die Verwirklichung der 
ewig gewollten vollkommenen Gemeinschaft Gottes und der Men-
schen 138). Also müssen alle Einzelgeschichten betrachtet 
werden hinsichtlich ihrer Hinweisung auf das Verhältnis zwi-
schen Gott und Menschen. Diese Hinweisung wird als Weissagung 
verstanden 139). Alle neuen Ansätze der Geschichte sind neue 
Hinweise auf das, worum es in der Geschichte geht, also Weis-
sagung. Wenn es richtig ist, daß die Schrift alle diese neuen 
Ansätze in ihrer rechten Folge und in ihrer wahren Gestalt 
überliefert, setzt sie uns in den Stand, die weissagende Ge-
h · ht h· b 140) . . d G . . sc lC e zu sc rel en . Dle welssagen e eschlchte lSt 
die auf ihre Ganzheit hin verstandene Geschichte, die dar-
zustellen Hofmann zur vorzüglichen Aufgabe der Theologie er-
hoben hatte. Wer anerkennt, daß die Gottesoffenbarung allmäh-
lich fortschreitet, wird in allen ihren wesentlichen Fort-
schritten eine Weissagung auf die schließliche Herstellung des 
Verhältnisses zwischen Gott und Mensch dargestellt finden. 
Jede Stufe der Verwirklichung dieses Verhältnisses ist eine 
Erfüllung voraufgegangener Weissagung zu nennen 141) 
137) 
138) 
140 ) 
141) 
I 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 213. 
HOFMANN, Buch, S. 4. 139) Ebenda, S. 4. 
HOFMANN, Weissagung, I, S. 52. 
Hier klingen romantische Vorstellungen an, die etwa an 
Novalismus erinnern: "Alles Göttliche hat eine Geschichte." 
Diese verwirklicht sich in fortschreitenden, immer mehr 
sich vergrößernden Evolutionen. Sie ist "Gestaltwandel" 
des Lebens im geschichtlichen Gesamtprozeß auf dem Wege 
zur Wiederherstellung der verschwundenen Einheit in 
neuer Synthese. Deshalb verleiht die Geschichte in der 
aufsteigenden Bewegung aller Gestaltung Wert. "Was jetzt 
nicht die Vollendung erreicht, wird sie bei einem künfti-
gen Versuch erreichen, oder bei einem abermaligen; 
vergänglich ist nichts, was die Geschichte ergriff, aus 
unzähligen Verwandlungen geht es in immer reiferen 
Gestalten erneut wieder hervor." Vgl. BRINKMANN, Idee, 
S. 36 - 41. 
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Die Erscheinung Christi auf Erden ist der Anfang der Erfül-
lung 142). Die Geschichte der Weissagung beginnt mit der er-
sten Veränderung nach der Erschaffung des Menschen, mit der 
Schöpfung des Weibes 143). 
Das hier vorausgesetzte Verständnis von Weissagung ist so we-
nig selbstverständlich, daß es wohl einer Erklärung bedarf. 
Nach Hofmanns ethymologischer Ableitung heißt "weissagen" 
"eine Weisung geben" 144). Weissagung umfaßt Wahrsagen und 
Vorhersagen sowie vergleichbare Phänomene. Auch die Erscheinung, 
daß vernunftlose Dinge oder Wesen ein Ereignis vorbedeuten, 
fällt darunter 145). Kennzeichnend für alle Formen der Weissa'-
gung ist die Ausrichtung auf ein Ziel. Nach diesem Verständnis 
und der vorausgesetzten Geschichtsauffassung sind geschichtli-
che Ereignisse schlechthin Weissagung, wenn sie als Momente 
eines fortschreitenden umfassenden Geschehenszusammenhanges 
verstanden werden, auf dessen sukzessive Vollendung sie vor-
ausweisen. In der Weissagung gibt sich die Zukunft zu erken-
146) S· hl· ßt d .. f . h· .. h nen • ~e sc ~e as Kun t~ge sc on ~m voraus ~n s~c 
ein. Wenn ihr Inhalt, das, was sie vorausbedeutet, in die Wirk-
lichkeit tritt, wird sie erfüllt. Weissagung ist deshalb immer 
auf Erfüllung ausgerichtet. Die Erfüllung ist die Bestätigung 
der Weissagung 147). Eine Weissagung ist immer eine Äußerung 
Gottes selbst. Hofmann begründet diesen Satz lediglich durch 
den Nachweis, daß Weissagung im Bereich der heidnischen wie 
der jüdisch-christlichen überlieferung so verstanden wurde 148). 
Erfüllt wird sie ebenfalls durch Gott. Dabei ist es gleich-
gültig, ob die Weissagung durch Menschen oder durch Dinge ge-
geben und erfüllt wird. "Beides, Weissagung und Erfüllung kommt 
demnach von Gott: er schafft, daß ein späteres in einem frühe-
ren vorgebildet, oder zuvor durch Zeichen bedeutet oder von 
Menschen vorausgesagt werde; er scha~ auch, daß das vorgebil-
dete, vorbedeutete, vorausgesagte eintrifft ll 149). Weissagung 
142) HOFMANN, Buch, S. 4. 
143) Ebenda, S. 5. 
144) HOFMANN, Weissagung, I, S. 12. 
145) Ebenda, S. 13. 
146) Ebenda, S. 15. Vgl. o. Anm. 141. 
147) HOF'MANN, Weissagung, I, S. 14 u. S. 16. 
148) Ebenda, S. 13 ff. 
149) Ebenda, S. 16. 
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und Erfüllung sind folglich nicht nur das Korrelationsschema, 
das es ermöglicht, jeden F'ortschritt der Geschichte als Moment 
des Ganzen zu begreifen, sondern sie sind zugleich Äußerungen 
des in der Welt lebenden gegenwärtigen Gottes. Wenn sich aus-
machen läßt, wie Weissagung und Erfüllung aufeinander bezogen 
sind, wird man der Schritte Gottes in der Geschichte ansichtig 
und erkennt, worauf er mit ihr hinauswill. So verspricht eine 
Darstellung der Entstehungsgeschichte der Bibel als eine Folge 
von Weissagungen und Erfüllungen die in ihr wirksame göttlichE! 
Absicht erkennbar werden zu lassen, ohne ihr von vornherein den 
Charakter einer Geschichte besonderer Beschaffenheit vindizie-· 
ren zu müssen. 
Es mag dem Historiker in gewissen Grenzen gelingen, die Inter-· 
essen nachzuweisen, die sich bei der Kanonsbildung geltend ge-· 
macht haben. Auch hat die Kirche durch die Anerkennung des 
Kanons dem Ergebnis seiner Entstehungsgeschichte faktisch die 
Weihe göttlicher Einwirkung zuerkannt. Damit ist aber noch 
nicht die Auffassung Hofmanns gerechtfertigt, daß die Inter-
essen der Kirche, die jeweils zu der Entscheidung geführt ha-
ben, Schriften für kanonisch zu erklären, als Ausdruck der 
heilsgeschichtlichen Absichten Gottes angesehen werden dürften. 
Die Identifikation der heilsgeschichtlich wirksamen Tätigkeit 
der Kirche mit den Lebensäußerungen Gottes beruht auf der von 
Hofmann vorausgesetzten, aber nicht immer ausdrücklich er-
wähnten Ekklesiologie. Die Kirche ist jenes Kontinuum, in dem 
Momente göttlicher und menschlicher Wirkungen sich zu einem 
Prozeß kontingenten Geschehens verbinden 15 0 ). Schon der "Tat·-
bestand", von dem die Untersuchung auszugehen hat, wurde als 
die Überzeugung der Kirche von der soteriologischen Funktion 
und Kraft der Schrift umschrieben 151). Diese Überzeugung wird 
umfangen von der Zuversicht der Kirche auf die ihr vom heili-
gen Geist verbürgte Lebensgemeinschaft mit Christus, ihrem 
Haupt 152) 
150 ) 
151) 
152) 
Zu Recht hebt auch Wendebourg Hofmanns "Kontinuitätsprin-· 
zip" hervor. Da er es aus anthropologischer Sicht betrach-
tet, ohne die ekklesiologische Dimension zu würdigen, ver-
steift er sich einseitig auf den Vorwurf eines historisie-
renden Geschichtsverständnisses. WENDEBOURG, Theologie 
Hofmanns, S. 187 ff. bes. S. 188i 189~ 191; 193. 
HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, ~. 210. 
Ebenda. S. 212. Vgl. o. Kap. I. 1. S. 18. 
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Hofmann hat sich bemüht, verständlich zu machen, daß die F'ra-· 
ge nach der Inspiration der Schrift nur für die Kirche rele-
vant ist, weil sie zur Erhaltung ihrer Wahrheit und Identi-
tät eines Maßstabes zur Reinerhaltung ihrer Lehre bedarf 153) 
Für den einzelnen ist die Autorität der Schrift nur nach Maß-· 
154) gabe seiner Stellung in der Gemeinde bedeutsam . Ein 
Heilsbedürfnis, das die autorisierte Schrift befriedigen 
soll, wird ausdrücklich nur für die Kirche angenommen. Der 
einzelne Christ braucht zum Verständnis seines Heilsweges nur 
die kirchliche überlieferung der Heilswahrheit 155). Selbst 
die Schrift "kommt an ihn nicht als die hl. Schrift, sondern 
wie ein Manifest der Kirchengemeinschaft" 156). Das Heilsbe-
dürfnis wird auch als ausgesprochen kirchliches beschrieben. 
Die Schrift soll der Kirche die Gültigkeit ihres Gebrauches 
bestätigen, durch den sie sich in der Lebensgemeinschaft mit 
ihrem Herrn erhält 157). Die Annahme, daß die Schrift für 
die Gemeinde bestimmt und der Gebrauch des einzelnen davon 
zu unterscheiden sei, ist eine der wenigen theologischen Über-
zeugungen, bei denen Hofmann eine Abweichung von der herkömm-· 
lichen Lehre der lutherischen Kirche zugibt 158). Die Schrift 
gilt als Urkunde der Ursprungsgeschichte der Kirche. Sie ent-
hält primär nicht Lehre oder individuelles Glaubenszeugnis, 
sondern eine verläßliche Darstellung der GeschiChte, deren 
. .. 159) Ergebnls der Bestand der Klrche lSt • 
Der universale Bezugshorizont zur Deutung der Ursprungsge-
schichte ist die Gesamtgeschichte der Kirche. Das Problem 
der Schriftautorität erscheint in Gestalt der Frage nach der 
Gültigkeit und Suffizienz der Kanonsbildung, wird also von 
vornherein als ReChtfertigung der von der Kirche vollzogenen 
Definition ihrer selbst thematisiert. Dementsprechend soll 
153) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 211 f. Vgl. HOFMANN, 
Lehre, ZPK, 43, 1862, S. 177. 
154) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 212. 
155) Ebenda, S. 210 f., 212. 
156) HOFMANN, Dogmatik, S. 388. 
157) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 212. 
158) Ebenda, S. 211. 
159) Ebenda, S. 213. Vgl. HOFMANN, Lehre, ZPK, 43, 1862, 
S. 177. 
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bewiesen werden, daß der heilige Geist bei der Herstellung 
der Schrift seinen eigenen Anspruch erfüllt hat. Auf dem 
Wege der Identifikation des heiligen Geistes mit dem Gemein-
geist der Kirche 160) wird faktisch aufgezeigt, inwiefern 
die Kirche ihre Selbsterhaltung durch die stetige Rückbezie-
hung auf die kanonisierte Ursprungsgeschichte sichern kann. 
Die Geschichtsauffassung, die dem Programm der weissagenden 
Geschichte zugrunde liegt, erscheint in ekklesiologischem 
Gewand. Es wird dargelegt, daß die Kirche in ihrer Geschich-
te Entfaltung ihres Anfangs ist, daß die Gesamterfahrung der 
Kirche in ihrem Anfang keimhaft beschlossen liegt und daß 
deshalb ihre weitere Entwicklung sukzessive Explikation der 
Ursprungsgeschichte ist 161). 
Alle Theologumena, die zur Darlegung des Programms von "Weis'-
sagung und Erfüllung" herangezogen werden, sind Elemente der 
Ekklesiologie. Die Ekklesiologie stellt den geheimen Rahmen 
der theologischen Argumentation dar. Sie integriert anthropo-
logische, christologische, hermeneutische und kosmologische 
Erkenntnisse. In ihr verbinden sich Bibelgläubigkeit und histo-
risches Bewußtsein, Traditionalismus und Hoffnung auf kul-
turellen Fortschritt. Offenbarung und Geschichte lassen sich 
ekklesiologisch korrelieren. Die Interdependenz von Indivi-
duum und Gemeinschaft, }t'reiheit und Gebundenheit durch Uber-
individuelles Gesamtleben, Einheit und Vielfalt menschlicher 
Lebensgestaltung finden in der Ekklesiologie ihre Zuordnung. 
Die Kirche ist die konkrete Repräsentation der Einheit von 
Geschichte, Lehre und Leben. Geschichtliche Entwicklung, nor-
mative Tradition und geistliche Spontaneität vermag Hofmann 
in seiner Ekklesiologie zusammenzudenken. Die organisch wach-
sende Kirche befindet sich in einer ununterbrochenen Entwick-
lung, ohne dadurch die Identität mit sich selbst zu verlieren. 
Sie ist Subjekt und Objekt ihrer normativen Tradition zu-
gleich, deshalb an sie gebunden, ohne auf einen bestimmten 
160) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 206. 
161) Ebenda, S. 216. Vgl. HOFMANN, Lehre, ZPK, 43, 1862, 
S. 177. 
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Entwicklungsstand festgelegt zu sein. Sie ist vielfältiger 
geistlicher Spontaneität im einzelnen fähig, ohne dadurch 
in ihrer Gesamtheit der Kontinuität zu entraten. Die Kirche 
ist das gesuchte Ganze, auf das die weissagende Geschichte 
in ihrer Gesamtheit bezogen werden kann, damit die Teleolo-
gie aller geschichtlichen Veränderungen erkannt werden kann. 
Sie ist das Geweissagte von Anbeginn der Geschichte, die Er-
füllung aller bisherigen Weissagung und die Weissagung ihrer 
eigenen Vollendung 162). 
Die Darstellung des erschienenen Christus in den Äußerungen 
des geistlichen Lebens seiner Gemeinde ist die Selbstdar-
stellung Christi. Die Selbstdarstellung Christi in der Welt 
ist der wesentliche Inhalt aller Geschichte. lISonach haben 
wir an der Selbstdarstellung Christi in der Welt zugleich 
Geschichte und Weissagung: Geschichte, nämlich immer fort-
schreitende Gestaltung der Gemeinschaft von Gott und Mensch; 
Weissagung, nämlich immer bestimmtere Hinweisung auf die end-
liche Gestalt der Gemeinschaft von Gott und IVIensch" 163). 
Die Kirche erweist sich als die einer Geschichtstheologie 
adäquate Gestalt christlichen Lebens, weil sie sich selbst 
im geschichtlichen Prozeß verwirklicht. Die Betrachtung der 
Weltgeschichte muß von Hofmanns Voraussetzungen aus, d.h. 
von seinem christlichen Geschichtsbild aus, das die Mensch-
werdung Christi zum Orientierungspunkt nimmt, "wesentlich 
den Kirchengedanken in den Mittelpunkt stellenIl 164). Die 
Kirche ist auch das Integral von Heilsbedürfnis, Heilstat-
sache und Heilsgewißheit, auf deren Einklang sich Hofmann 
letztlich bei seinem Beweisverfahren als einen unableitbaren 
Tatbestand beruft 165) 
162) HOFMANN, Weissagung, I, S. 39 f.jII, S. 284 ff. 
163) Ebenda, I, S. 40. 
164) FLECHSENHAAR, Geschichtsproblem, S. 21. 
165) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, S. 220. 
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Mit der Berufung auf die Gewißheit dieses Einklangs wehrt 
er sich gegen die Einwendungen von Strauß. Strauß hatte auf 
die inneren Widersprüche des Beweises für die Göttlichkeit 
der Schrift aus dem Zeugnis des Geistes hingewiesen. Wenn 
die Schrift als eine göttliche erst durch die innere Offen-
barung des Geistes erkannt werde, so sei doch nicht die 
Schrift, sondern das innere Wirken des heiligen Geistes die 
höchste Instanz. Ferner bedürfe es nur geringer Reflexion, 
um auf die Frage zu kommen, wer denn den Menschen versichere, 
daß die innere Empfindung vom heiligen Geist herrühre 166). 
Hofmanns Antwort setzt seine Ekklesiologie voraus und muß 
von daher in ihrem Sinn verdeutlicht werden. Die Kirche als 
Medium des heiligen Geistes unterliegt nicht der Gefahr der 
Verinnerlichung und des unendlichen Regresses der Selbst-
vergewisserung. Die Wirkungen des Geistes werden in ihrer 
Geschichte objektiviert. Sie hat durch die Wirkung des hei-
ligen Geistes ihre Anfänge ins Wort gefaßt. Derselbe Geist 
bestimmt sie, bei der Fortführung ihrer Gesamtgeschichte sich 
zu ihren Anfängen und deren richtiger tlAnwendung", nämlich 
zu der Erkenntnis der aus der Geschichte "herstammenden" 
Folgen, zu bekennen 167). So gelangt die KirChe, wie es 
Harleß ebenfalls in der Auseinandersetzung mit Strauß for-
muliert, tlnaturgemäß zum Verständnis des Geschehenen durch 
das Einleben in die Geschichte" 168) 
Auch das Heilsbedürfnis ist nicht ein zufällig subjektives, 
sondern durch die Wesensbestimmung der Kirche in ihrer Ur-
sprungsgeschichte definiert. Gegen den Vorwurf schwärmeri-
scher oder rationalistischer subjektiver Willkür scheint 
Hofmanns Schrifttheologie gefeit. Ihre Folge ist eher eine 
zweifelhafte Selbstsicherheit der Kirche in ihrem geschicht-
lich gewordenen Bestand. Die Schrift erscheint konkret als 
ein Produkt der KirChe, durch das sie ihre Ursprungsgeschich-
te sanktioniert. Sie ist verbindlich, sofern die berichteten 
166) HOFMANN, Schrift, ZPK, 1, 1841, s. 219. 
167) Vgl. ebenda, S. 213 f. 
168) HARLESS, Bearbeitung, S. 91. 
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Heilstatsachen dem Heilsbedürfnis der Kirche entsprechen. 
Wann immer die Kirche überzeugt ist, daß sie eine angemes-
sene Fortführung der Ursprungsgeschichte sei, daß in ihr 
die Heilsbedürfnisse zur Erfüllung gelangen, bestätigt sich 
in ihrem Bestehen ihr Ursprung als von Gott gewirkt. Die 
Kirche in ihrem jeweiligen Selbstverständnis ist also fak-
tisch die letzte Instanz auch gegenüber der Schrift und ihre 
tlberzeugung, alle Anfechtungen sieghaft bestehen zu können, 
gilt als Zeugnis des heiligen Geistes. Die dauernde Selbst-
bestätigung der Kirche ist die Konkretion ihrer Kontinuität 
und ihrer wesentlichen Einheit. Diesem existenziellen Zwang 
zur Selbstbestätigung unterliegt auch ihr Verhältnis zur 
eigenen Geschichte. Aus diesem Grunde ist von Hofmanns An-
satz aus eine kritische Geschichtsschreibung nicht mög-
lich 169). Der kirchliche Theologe ist um der vorausgesetz-
ten Ekklesiologie willen gehalten, die teleologische Einheit 
der Geschichte im Ganzen zu entdecken, wenn auch die kriti-
sche Beurteilung einzelner Ereignisse und Entwicklungen 
möglich ist. Die Kirche selbst kann der organischen Selbst-
entfaltung nicht entraten, mögen auch FehlentwiCklungen ih-
ren Fortschritt überschatten. Da nur solche Vorgänge das 
Geschichtsbild prägen, die durch das Zeugnis des Geistes 
in der gegenwärtigen Lebensgemeinschaft bestätigt werden, 
gereicht die Geschichtsbetrachtung der Kirche stets zur 
Erbauung, nicht aber zum Anlaß der Selbstkritik. 
Von den Kritikern Hofmanns wird meistens übersehen, daß 
der Vorwurf des SUbjektivismus ihn nicht trifft, oder we-
nigstens, daß er diesem selbst zu entgehen suchte 170) 
169) Das findet auch Wendebourg. Doch kann er das Fehlen 
kritischer Grundsätze nicht recht erklären, es erscheint 
ihm als IItlberraschung", da er die Bedeutung der Ekkle-' 
siologie für das wissenschaftliche Verfahren nicht er-
kennt. WENDEBOURG, Theologie Hofmanns, S. 123. 
170) Gerade in dieser Hinsicht wird Otto Wolff Hofmann nicht 
gerecht. Wenn er kritisch bemerkt, Hofmanns Gesamtauf-
fassung werde entscheidend geprägt durch ein "stark 
sub j e k t i v ist i s c h e s und i n d i v i 
d u a I ist i s c h e s Moment", läßt er außer Be-
tracht, daß der Christ sich nur "als Glied und durch 
den Dienst der Kirche" "in einer persönlichen Gemein-
schaft mit Gott" weiß. Wolff unterschätzt die zentrale 
Bedeutung der Christologie in Hofmanns Theologie und die 
exklusive Bindung der Selbstbezeugung Christi an die 
Kirche. Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 51. Vgl. auch 
S. 7 f. WOLFF, Haupttypen, S. 47 ff. 
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Es ist auch nicht Mangel an geschichtlichem Verständnis, was 
ihn an einer konsequenten historisch-kritischen Schriftaus-
legung hinderte. Dadurch, daß das Wort ihm kirchliche über-
lieferung wurde, geriet die Erforschung des Wortes selbst zu 
einer Funktion der kirchlichen Traditionsbildung und damit 
in die Umklammerung durch die Ekklesiologie. Hofmann suchte 
eine theologisch verantwortbare historisch-wissenschaftliche 
Schriftauslegung. Der Verantwortungshorizont war von seinen 
Voraussetzungen aus notwendig die Ekklesiologie. 
Senft legt zu Recht ausführlich dar, daß es Hofmann nicht an 
Geschichtssinn mangelt und daß bei ihm alle Voraussetzungen 
einer historischen Interpretation der Bibel erfüllt sind. Er 
hebt hervor, daß vielmehr seine theologischen Prämissen die 
Fragwürdigkeit seines Programms bedingen 171). Hofmann be-
stätigt selbst diesen Befund und legt zugleich dar, daß ihm 
Programm und PrOblematik der historisch-kritischen Forschung 
genau bekannt waren. "Angesichts dieser Lage [nämlich der 
Unsicherheit und Unschlüssigkeit der historisch-kritischen 
Forschung jener Jahrzehnte] ist es jedenfalls berechtigter, 
wenn wir uns der dogmatischen Voraussetzung, daß unwirklich 
sei, was nicht nach den gewöhnlichen Gesetzen des Geschehens 
ist, entschlagen und also ohne dieselbe, in diesem Sinne vor-
aussetzungslos, an die uns vorliegende Geschichte in ihrer 
Bezeugung gehen, aber freilich nicht voraussetzungslos in dem 
Sinne, als ständen wir außerhalb des Glaubens, dessen wir uns 
überall nicht entäußern können. Nur bringen wir vermöge die-
ses Glaubens nichts Anderes mit an die Lösung unserer Aufga-
be, als die Erwartung, es werde sich die GeschiChte, deren 
einheitlicher Gesamtinhalt unserem in sich selbst gewissen 
, ,. l' W' I' h 't '11 172) Glauben gle~chart~g ~st, a s e~ne ~rk ~c ke~ erze~gen . 
Senft wirft Hofmann ein gesetzlich formalisiertes Verständnis 
des Glaubens vor und rückt ihn deshalb in die Nähe der 
171) SENFT, Wahrhaftigkeit, S. 115 ff. 
172) HOFMANN, NT, 10, S. 16. Vgl. o. Anm. 130. Mit dieser wiCh-
tigen theologischen Grundüberzeugung befindet sich Hof-
mann im Rahmen der gemeinsamen überzeugungen der Erlan-
ger. Vgl. z.B. HARLESS, Bearbeitung, S. 87 f~ 
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Orthodoxie 173). Dabei übersieht er die Bedeutung der Ekkle-
siologie für das Verständnis des Glaubens und der Geschichte. 
Der Glaube als Eingliederung in den geschichtlichen Selbst-
vollzug der Kirche gründet sich auf die in der Kirche leben-
dige überlieferung. Er bedarf weder zu seiner Entstehung noch 
zur Wahrung seiner Gewißheit der objektiven Garantie der 
historisch verläßlichen Schrift 174 ). Die Kirche braucht die 
Schrift als Norm ihrer Selbstbetätigung und als Beweis ihrer 
göttlichen Abkunft und ihrer Selbstidentität 175). Die Ekkle-
siologie steht in unmittelbarem und unlöslichem Zusammenhang 
mit dem Geschichtsverständnis, denn die Kirche kann ihre ge-
schichtliche Dimension nicht entbehren, wenn sie überhaupt 
konkreten Bestand haben soll. Die elementare Beziehung der 
Ekklesiologie zur kirchlichen Geschichtsauffassung herausge-
arbeitet zu haben, ist Hofmanns theologische Leistung 176). 
Die dadurch bedingte Abhängigkeit von der eigenen ekklesio-
logischen Erkenntnis erklärt die existentiell notwendige Be-
schränktheit der Ausführung seines Vorhabens. 
3. Die Fortbildung des Programms im "Schriftbeweis" 
Hofmanns theologische Entwicklung ist über den in "Weissa-
gung und Erfüllung" dargebotenen Versuch einer Schrifttheo-
logie hinausgegangen. Wie auf eine abgeschlossene, hinter ihm 
liegende Epoche hat er später darauf zurückgeblickt 177). 
Doch haben sich weder die Fragestellung noch seine theologi-
schen Grundüberzeugungen geändert, wie man leicht an der 
Einleitung zu "Die heilige Schrift des neuen Testaments" aus 
dem Jahre 1$.62 erkennen kann 178). Die Entwicklung führt zu 
173) SENFT, Wahrhaftigkeit, S. 115 f. 
174) Das historisierende Bibelverständnis, welches Senft 
Hofmann vorhält, weist Hofmann ausdrücklich als eine 
in sich widersprüchliche Auffassung zurück. Vgl. HOFMANN, 
Schriftbeweis, I, S. 5 f. 
175) Vgl. HOFMANN, Lehre, ZPK, 43, 1862, S. 177. 
176) Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 83. 
177) Ebenda, S. 67. 
178) Dem entspricht, daß auch sein Geschichtsverständnis schon 
früh ausgebildet war und sich ohne "Bruchlinien" ent-
wickelt. FLECHSENHAAR, Geschichtsproblem, S. 22. 
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einer klareren und konsequenteren Fassung des Beweises für 
die Autorität der Schrift. Dieselbe Art von Reifung beob-
achtet Wapler auch bei der Ausbildung der Versöhnungslehre: 
die schon früh erkennbaren Grundgedanken werden straffer 
geordnet und genauer ausgeprägt 179). Der nächste entschei-
dende Schritt auf diesem Wege ist in dem zweiten großen Werk 
"Der Schriftbeweis", das 1852 bis 1856 erschien, niedergelegt. 
Wie bei "Weissagung und Erfüllung" muß man auch hier von 
dem vordergründigen Anlaß und Zweck die eigentliche theolo-
gische Thematik unterscheiden. Das Werk soll zunächst dazu 
dienen, das Verfahren des Schriftbeweises zu verbessern, da-
mit die systematische Theologie von den Fortschritten der 
t ' I' d ' 11' G ' 180) exege lschen end lch en bl 19 zu erwartenden eWlnn habe . 
Hofmann knüpft sofort an das Programm von "Weissagung und Er·-
fÜllung ll an, indem er die Aufgabe präzisiert, Wesen und Ge-
setz des Schriftbeweises so zu bestimmen, daß das Ganze des 
Systems als von dem Ganzen der Schrift bezeugt erwiesen wird. 
Der Beweis darf nicht vereinzelten Gedanken gelten, oder die-
sen nur, sofern sie einem wissenschaftlichen Ganzen angehö-
ren. Der christliche Theologe muß von jedem einzelnen Satz 
wissen, "wo in dem fertigen oder werdenden Ganzen seine not-
wendige Stelle ist" 181). In "Weissagung und Erfüllung" hat-
te Hofmann jeden Teil der Schrift ihrem Ganzen zuzuordnen 
versucht. Er hatte danach in seinen dogmatischen Vorlesungen 
sich bemüht, das Ganze des theologischen Systems in seiner 
inneren Geschlossenheit darzustellen. Jetzt nimmt er sich 
vor, das dogmatische System als Ganzes durch die Schrift in 
ihrer Ganzheit zu begründen. Zu diesem Zweck stellt er einen 
Abriß der Dogmatik voran und beweist danach jedes Lehrstück 
als Teil des "Lehrganzen" aus der Schrift. 
179) WAPLER, Genesis, NKZ, 25, 1914, S. 174 f. 
180) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 3. Später sagt er noch 
deutlicher, daß es theologisch unerträglich sei, die 
Diskrepanz zwischen dogmatischem SChriftverständnis 
und kritischer Exegese hinzunehmen. HOFMANN, Entste-
hungsgeschichte, ZPK, 28, 1854, S. 85. 
181) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 3. 
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Dabei ist die eigentliche theologische Frage, was das Gan-
ze der Schrift ausmacht. 
Nach Hofmanns methodischem Ansatz muß man vom gegenwärtigen 
Tatbestand des Glaubens ausgehen. Hofmann bleibt auch mit 
diesem Prinzip den Grundsätzen der Philosophie Schellings 
nahe. Schelling betrachtet die intellektuelle Anschauung 
als den "Zustand" unmittelbarer Erfahrung des Seins, aus 
dem das philosophische Bewußtsein lebt 182). Auf dem Wege 
der systematischen Selbstauslegung des Tatbestandes ist zu-
nächst die Funktion der Schrift in ihrer Ganzheit im Rahmen 
des gesamten Heilsgeschehens zu klären. Der systematischen 
Exposition folgt dann der geschichtliche Beweis. Auszugehen 
ist also von der in Jesus Christus vermittelten persönli-
chen Gottesgemeinschaft 183). Diesem Wissen um die persön-
liche Gottesgemeinschaft ist die Art, wie sie uns zuteil ge-
worden ist, eingeschlossen. Wir sind ihrer teilhaft geworden, 
nicht weil wir !ldiese Menschen ll sind, also nicht auf Grund 
individueller Vorzüge, sondern weil wir überhaupt Menschen 
sind. Die persönliche Gottesgemeinschaft ist deshalb als 
Gemeinschaft Gottes und der Menschheit zu erkennen. Sie ist 
uns ferner durch den Dienst einer Gemeinde zugeeignet wor-
den. Daraus kann man schließen, daß die Gemeinde "die Ivlensch-
heit Christi" ist, welcher Christus die Gottesgemeinschaft 
vermittelt hat. Jesu Selbstbetätigung muß demzufolge damit 
begonnen haben, daß er aus der Menschheit die Gemeinde her-
stellte, durch deren Dienst er die einzelnen Glieder der 
Menschheit in seine Gemeinschaft versetzte. Damit Jesu 
Selbstbetätigung mit seinem Tode nicht zu Ende ginge, be-
durfte es einer zweifachen Wirkung. Zuerst mußte die Gemein-
de vergewissert werden, daß sein Tod nur der Übergang zu ei-
ner unbedingten Gemeinschaft mit Gott sei, damit bei seinem 
Tode Gläubige vorhanden seien, die in ihrer Glaubensgewiß-
heit an sich selbst erfahren konnten, die Gemeinde Christi 
zu sein. Zweitens mußte der Geist seines Lebens, des Lebens 
182) SCHELLING, Philosophische Briefe, Werke, I, S. 245 f. 
Vgl. ZELTNER, Schelling, S. 79. 
183) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 49. 
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in der Gottesgemeinschaft, eine Gegenwart in ihnen beginnen, 
damit die Gläubigen zur Gemeinde seines Dienstes für den 
Zweck seiner Selbstbetätigung, zu seiner Kirche, wurden 184) 
Mit der Herstellung der Kirche hebt eine neue durch Jesus 
Christus vermittelte Geschichte an. Sie schließt die Geschich-
te des israelitischen Volkes ab, das sich selbst der geschicht-
lichen Kontinuität dadurch beraubt, daß es der Gemeinde 
Christi, wie Christus selbst den Glauben versagt 185). Die 
ihm gegebene Ordnung des Gemeinschaftslebens hat in bezug auf 
das Verhältnis der Gemeindeglieder zu Gott keine andere Bedeu-
tung mehr als die einer erfüllten Weissagung 186). Die Ge-
schichte des Volkes Israel ist dadurch als eine "Vorgeschichtell 
gekennzeichnet. Andererseits ist die Geschichte der Gemeinde 
auf eine Vollendung ausgerichtet, in der auch die Geschichte 
des israelitischen Volkes nach der Unterbrechung durch die 
Verstockung zur Erfüllung gelangt. Wenn die Gesamtheit der 
Völker in das Reich Gottes eingeht, wird auch Israel als Volk 
. 187)· G G . d . t . zum Hell gelangen . Dle egenwart der emeln e lS elne 
Zwischenzeit zwischen dem Anfang und dem Ende der durch Jesus 
Christus vermittelten Geschichte 188) 
Nun unterstellt Hofmann auf Grund seines Geschichtsverständ-
nisses, daß zwischen Anfang und Ende eine Kontinuität beste-
hen muß, daß das Ende durch den Anfang qualifiziert ist und 
daß die Gemeinde, um deren Geschichte es geht, gleich bleibt. 
Die Geschichte der Gemeinde wird beschrieben als die Zeit, 
"in welcher der wesentlich immer gleiche Bestand der Gemein-
de durch ihren Anfang auf ihr Ziel übergeleitet sein will" 189). 
Wenn die Gemeinde "durch ihren Anfang" gleich bleibt und auf 
ihr Ziel hingeführt wird, so bedarf sie eines bleibenden 
Denkmals ihres Anfanges, also eines Schriftdenkmals. Dieses 
dient Christus zu seiner Bereitung der Gemeinde auf dem Weg 
184) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 49. 
185) Ebenda, S. 49. 
186) Ebenda, S. 50. 
187) Ebenda, II, 2, s. 95. Vgl. HOFMANN, Mission, S. 10 ff. 
188) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 50. 
189) Ebenda, S. 50. 
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zu ihrem Ziel. Aus der systematischen Entfaltung des Tatbe-
standes folgt also, daß ein Schriftdenkmal notwendig herge-
stellt werden mußte. Man kann erwarten, daß durch die Wir-
kung desselben Geistes Christi, durch den die Gemeinde selbst 
geworden ist, ein solches auch tatsächlich hergestellt worden 
ist. Diese Erwartung zu rechtfertigen, ist - wie wir oben ge-
sehen haben - die Aufgabe des geschichtlichen Beweises für 
die Suffizienz des Schriftkanons. 
Wie soll aber dieser Beweis geführt werden? Während die syst1e-
matischen Erwägungen in "Weissagung und Erfüllung" vor allem 
darauf gerichtet waren, die Aufgabe im Rahmen der Gesamtpro-
blematik zu klären, wird der "Schriftbeweis" durch eine Ana-
lyse des Beweisverfahrens eingeleitet. Stand dort im Vorder-
grund die Frage, was Inspiration der Schrift angesichts ih-
rer Geschichte bedeuten könnte, so lauten hier die Leitfra-
gen: "Was soll bewiesen werden?" "Womit soll bewiesen werden?" 
"Wann ist bewiesen?" 
Bevor wir das Beweisverfahren selbst untersuchen, muß der 
Gegenstand des Beweises noch etwas genauer betrachtet werden. 
Hofmann erhebt den Anspruch, elnen wissenschaftlichen Beweis 
zu führen 19 0 ). Der Beweis ist nach Hofmanns Meinung als wis·-
senschaftlicher dadurch qualifiziert, daß er Beweis für ein 
wissenschaftliches Ganzes ist, in dem jeder Satz seine not-
wendige Stelle hat 19 1 ). Schellings Wissenschaftsverständnis, 
nach dem Wissenschaft notwendig systematische Wissenschaft 
und ein Ganzes ist, von dem aus alles einzelne in einer ge-
gliederten Totalität begriffen werden kann, ist Hofmanns Auf-
fassung nicht fern, wenn auch Hofmann Schellings transzenden-
talphilosophische Distinktionen nicht streng bewahrt 192) 
190) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 3. 
191) Ebenda, S. 3 f. 
192) Vgl. SCHURR, Philosophie, S. 95 ff. HEIDEGGER, Ab-
handlung, S. 50 f., S. 51 ff. bes. S. 55 ff. ZELTNER, 
Schelling, S. 54. 
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Der "Schriftbeweis" stellt gegenüber IIWeissagung und Erfül-
lung" zunächst deshalb einen Fortschritt dar, weil genauer 
bestimmt wird, was das wissenschaftliche Ganze sei und wie 
es erkannt wird. 
Allgemein kann gesagt werden, das Ganze sei die wissenschaft--
liehe Aussage des Christentums 193). Das Christentum ist aber 
der gegenwärtige Tatbestand der in Jesus Christus vermittel-
ten Gemeinschaft Gottes und des Menschen 19 4). Diese Gemein-
schaft ist durch die Gemeinde vermittelt, die immer früher 
ist als ihre einzelnen Glieder, sie wird aber dem einzelnen 
persönlich zueigen. Zum genaueren Verständnis des Tatbestan-
des muß bestimmt werden, wie sich in ihm das Verhältnis des 
einzelnen zur Gemeinde darstellt. Es muß zwischen der Kirche 
und der jeweiligen verfaßten Gemeinde unterschieden werden. 
Die Gemeinde ist Kirche Christi im Vollsinne des theologi-
schen Begriffs "in so weit sie seiner Selbstbetätigung 
dient" 195). Durch die Kirche versetzt Christus den einzelnen 
Christen in ein persönliches Verhältnis zu sieh. So kommt 
die "Gemeindlichkeit" des Christentums zum Ausdruck, zugleich 
aber auch die "Persönlichkeit" des Verhältnisses zu Christus. 
Ausgeschlossen werden soll jede Reduktion des Christentums 
auf ein s ach 1 ich e s Verhältnis des einzelnen zu ei-
ner Gesamtheit 196). Deshalb wird die anfängliche Definition 
des Tatbestandes präzisiert: er ist IIdie in Jesu Christo 
vermittelte per s ö n 1 ich e Gemeinschaft Gottes und 
der M e n s c h h e i t 11 197) Dieser Satz kann im Rahmen 
von Hofmanns Theologie nur folgendermaßen interpretiert wer-
den. Gemeinschaft Gottes mit der Menschheit ist die in der 
Kirche hergestellte tendenziell universale Gemeinschaft von 
Menschen mit Gott. An dieser Gemeinschaft hat der einzelne 
persönlich teil kraft der durch die Kirche vermittelten Be-
ziehung zu Christus. Das bedeutet: Christentum wird dem ein-
zelnen zuteil in der persönlichen Erfahrung seiner Wiederge-
burt. Die Wiedergeburt aber stellt sich ihm dar als Hinein-
genommenwerden in die Kirche durch Vermittlung der Kirche. 
193) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 5. 
194) Ebenda, S. 7. 195) Ebenda, S. 7. 
196) Ebenda, S. 8. 197) Ebenda, S. 8. Hervorhebung von mir. 
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Nun stellt sich die Frage, wie dieser Tatbestand zur wissen-
schaftlichen Aussage kommt. Der Tatbestand liegt nicht außer 
dem, der ihn auszusagen hat, sondern ist sein "selbsteigener 
Besitz in ihm" 198). Der Theologe kann deshalb nicht "Be-
richterstatter" über den Inhalt der Schrift oder eines kirch-
lichen Bekenntnisses sein 199). "Die Erkenntnis und Aussage 
des Christentums muß also vor Allem Selbsterkenntnis und 
Selbstaussage des Christen sein" 200). Diese Aufgabe wird 
nicht dadurch erfüllt, daß man vom Dogmatiker Rückbeziehung 
auf sein eigenes Glaubensleben verlangt. So wird er sich 
selbst oder seinem Stoff Gewalt antun. Er läuft Gefahr, Frem-
des sich erst zum Zweck seiner Aussage anzueignen. 
"Freie, nämlich in Gott freie Wissenschaft ist die Theologie 
nur dann, wenn eben das, was den Christen zum Christen macht" 
sein in ihm selbständiges Verhältnis zu Gott, in wissen-
schaftlicher Selbsterkenntnis und Selbst aus sage den Theolo-
gen zum Theologen macht, wenn ich der Christ mir dem Theolo-
gen eigenster Stoff meiner Wissenschaft bin. Diesem Stoffe 
eignet nun eine Selbständigkeit, Selbstgewißheit, Geschlos-
senheit, in welcher er auch ausgesagt sein will" 201). Er 
muß als in sich selbst ruhende und unmittelbar gewisse Wahr-
heit ausgesagt werden. Die Wahrheit ist nicht zusammengesetzt 
aus nebeneinander liegenden Tatsachen, ihr kommt die voll-
kommenste Einfachheit zu 202). In der Bezeichnung, mit wel-
cher wir sie benennen, darf nichts enthalten sein, was über 
die Erfahrung und das Bewußtsein irgendeines Christen hinaus·-
ginge. Wer sie nicht in ihrer allgemeinsten, unmittelbar ge-
gebenen Gestalt aufnimmt, dem wird daraus weder eine allge-
meingültige noch vollständige Aussage des Christentums er-
wachsen. 
Um den so ausgesagten Tatbestand des Christentums zur Dar-
legung seines mannigfaltigen Inhalts gelangen zu lassen, be-
darf es eines Denkens in ihm. Begriffe dürfen auf seine 
198) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 8. 
199) Ebenda, S. 9. 200) Ebenda, S. 10. 
201) Ebenda, S. 10. 
202) Ebenda, S. 12. 
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Selbstentfaltung nicht bestimmend einwirken. Der Gegenstand 
unseres Denkens ist ja ein tatsächliches Verhältnis, i n 
w e 1 c h e m ,nicht übe r w e 1 c h e s wir denken. 
Wer sich aus dem tatsächlichen Verhältnis hinausbegibt, 
kommt in Gefahr, sich an die einzelnen Seiten zu verlieren 
und die so entstandenen Begriffe in eine unwahre, weil ge-
machte, Beziehung zu zwingen. Auf dem Wege der Selbstaussage 
jenes Tatbestandes kann es immer nur zur Darlegung tatsäch-
licher Verhältnisse zwischen Gott und dem Menschen kommen 203) 
In dem 11 Ausgangspunkte 11 des Denkens liegt das Ganze schon be-
schlossen. Über den Umfang des Lehrganzen kann deshalb kein 
Zweifel bestehen. Auch die Folge, in der das Lehrganze zu ent-
falten ist, liegt fest. "Denn das Verhältnis Gottes und der 
MenSChheit, wie es in uns gegenwärtig ist, gibt sich einer-
seits als geschichtlichen Vollzug eines ewigen Verhältnisses, 
andererseits als die Mitte der Vollzugsgeschichte dieses Letz-
, 204) f . . teren zu erkennen' • Man kann au dlesem Wege nur zu el-
nem einzigen und einheitlichen Lehrganzen gelangen, also die 
Ethik nicht von der Dogmatik trennen 20 5). Bei dieser Auf-
fassung bereitet es auch keine Schwierigkeiten, weltliche 
und geistliche Wissenschaft gegeneinander abzugrenzen. Es kann 
ja keine andere Grundlage vor oder neben der Theologie geben 
als die Selbstgewißheit der Wiedergeburt. Von dieser ausgehend 
ist der wissenschaftliche Beruf des Theologen dem des Philo-
sophen gleich, nämlich Selbsterkenntnis und Selbstaussage, 
freilich beim Philosophen auf der Basis des "unwiedergebo-
renen Lebens" 206) 
Für das Lehrganze des sich selbst aussagenden Tatbestandes 
soll dann bewiesen werden, daß es von der Schrift bezeugt 
wird. Unverkennbar ist die Theorie des sich selbst aussagen-
den Tatbestandes nach der Analogie der intellektuellen An-
schauung, wie Schelling sie verstand, konzipiert 207). Hier 
203) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 13. 
204) Ebenda, S. 13. 
205) Ebenda, S. 14 
206) Ebenda, S. 15. 
207) Vgl. o. K('\1:>.T,5, S.12 0 H. 
- 299 -
wird erkennbar, was es systematisch bedeutet, daß der Glaube, 
der ja mit diesem Tatbestand gleichzusetzen ist, nach der Denk-
form der intellektuellen Anschauung beschrieben wurde. Hofmann 
vermeidet Anklänge an Schellings Vokabular. Er versucht auch, 
von seinen Voraussetzungen aus den Vorgang der Selbsterkennt-
nis eigenständig zu analysieren. Er weiß aber, daß die so be-
stimmte wissenschaftliche Tätigkeit des Theologen der des 
Philosophen genau entspricht. Anlehnung an die "intellek-
tuelle Anschauung" macht deutlich, wie ernsthaft Hofmann dar-
auf bedacht war - darin Schellings Denkintention genau ent-
sprechend -, den Subj ekti vismus sowohl idealistisch-rationali·-
stischer als auch romantisch-pietistischer Art zu vermeiden. 
Die theologische Wissenschaft soll weder auf einer Deduktion 
aus einem Prinzip noch auf einer Beschreibung religiöser Ge-
mütszustände beruhen. Der sich selbst denkende Christ ist sich 
selbst als Tatbestand gegeben, aber er kann sich nicht als 
IIBerichterstatter" gegenübertreten. Hofmann postuliert die 
Aufhebung der SUbjekt-Objekt-Differenz. Er ist wie Schelling 
überzeugt, daß die wissenschaftliche Erkenntnis mit der freien 
Tat beginnen muß, sich selbst denkend zu entfalten. Deshalb 
kann der Anfang der Wissenschaft auch nicht diskursives, be-
griffliches Denken sein, sondern auf unmittelbarer Gewißheit 
beruhende Selbstaussage. Der Tatbestand ist nicht etwas, worü-
ber man objektivierend denken kann, sondern indem sich 
Denken vollzieht. Er ist ein einfacher, nicht zusammengesetztE~r 
Sachverhalt, der sich in unmittelbarer Selbsterkenntnis voll-
ständig erschließt. Die Erkenntnis ist allgemeingültig und voll-
ständig, weil der Glaube als einfacher Tatbestand ohne jede in-
dividuelle Entwicklung und Besonderung betrachtet wird, gleich-
sam absolute Erkenntnis. 
Auch Hofmanns Verhältnisbestimmung von systematischer und ge-
schichtlicher Theologie entspricht annähernd der Schelling-
schen Zuordnung von Vernunft - und Erfahrungswissenschaft. DiE~ 
Erkenntnis eines Sachverhaltes in seiner Wahrheit kann nach 
Schellings Auffassung nicht aus der Erfahrung abgeleitet werden. 
Nur apriorische Vernunfterkenntnis kann eine Sache in der Not-
wendigkeit ihres Zusammenhangs erkennen. Die Erfahrung bringt 
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dazu inhaltlich nichts Neues hinzu. Aber Erfahrungswissen-
schaft ist dennoch notwendig; sie dient dazu, das in der Ver-
nunftwissenschaft Abgeleitete auf seine Wirklichkeit zu prü-
fen. Freilich ist das nicht so zu verstehen, als ob die Kon-
trolle an der Erfahrung über die Wahrheit der Vernunfterkennt-
nis zu entscheiden hätte. Es ist jedoch ein Bedürfnis der Ver-
nunfterkenntnis, das in der Erscheinung offenbar Gewordene 
als mit der erkannten Wahrheit übereinstimmend zu erweisen. 
Die Erfahrung ist eine immer fortschreitende, nie abgeschlos-
sene; sie kann schon deshalb nicht zu der Gewißheit der Ver-
nunfterkenntnis gelangen. Die Erfahrung kann aber aus dem Er-
kenntnisvorgang deshalb nicht ausgegrenzt werden, weil nach 
Schellings Auffassung jede Besinnung auf den faktischen Voll-
zug des Erkenntnisvorganges zeigt, daß das Erkennen mit der 
Erfahrung beginnt, insofern der sich selbst denkende Mensch 
sich immer im Ganzen des Seienden vorfindet, das ihm in sei-
ner Wirklichkeit begegnet 208). 
Wir haben bei Hofmann gesehen, daß der Tatbestand der Wieder-
geburt sich selbst auslegt als ein gewordener und noch zu 
vollendender, als ein unmittelbar kirchlicher, der bedingt ist 
durch die Entstehungsgeschichte der Kirche, in der wiederum 
die Schrift eine ausgezeichnete Funktion hat 209). Das Ausge-
hen des wissenschaftlichen Denkens vom Tatbestand der Wieder-
geburt hat zur Folge, daß die konkreten Bedingungen des Tat-
bestandes, Kirche, Schrift, Geschichte, sofort in den Erkennt-
nisvorgang einbezogen werden. Die Selbstauslegung des Tatbe-
standes führt unmittelbar dazu, Kirche, Schrift und Geschichte 
daraufhin zu untersuchen, ob sie die Bedingungen erfüllen, die 
ihnen für die Konstitution des Tatbestandes zugewiesen werden. 
Der geschichtliche Beweis für das Lehrganze auf Grund der 
Schrift soll dessen Bezeugung und Bestätigung durch die Schrift 
erhärten. Hofmann denkt aber nicht daran, die Wahrheit des 
Tatbestandes und seiner Selbstauslegung bis zum Beweis durch 
die Schrift aufzuheben und durch diesen in Frage zu stellen. 
Jene unmittelbar gewisse Erkenntnis ist vielmehr der Ausgangs-
punkt und die Voraussetzung des Schriftbeweises. 
208) Vgl. SCHULZ, Schelling, S. 22 ff. 
209) V gl. o. S."2 q ~ lf. s, 1. 9 (, ~ . 
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Deshalb ist der Schriftbeweis auch zuerst und vor allem ein 
Beweis für die Dignität der Schrift, daß sie nämlich wirklich 
leistet, was ihr auf Grund ihrer ekklesiologischen Funktion 
zukommt. Das ist der systematische Sinn von Hofmanns Grund-
aussage, daß das Lehrganze, das auch die Erkenntnis der Funk-
tion der Schrift einschließt, zum Beweis ansteht. Ziel des 
Beweises ist es, die übereinstimmung von systematischer und 
historischer Erkenntnis aufzuweisen. Der Beweis kann grund-
sätzlich nicht dazu führen, die systematische Erkenntnis, die 
ja auf unmittelbarer Selbstgewißheit beruht und zu ihrer 
Selbstauslegung nicht lider Beihülfe anderer geschichtlicher 
überlieferung bedarflI, als unwahr zu erweisen. Zwar kann der 
einzelne Theologe ungenügend genau und richtig denken, aber 
die kirchliche Theologie kann nicht durch etwas außer ihr 
widerlegt werden, sofern sie nur Selbstauslegung des Tatbe-
standes ihrer Selbstgewißheit ist. Das ist der eigentliche, 
tiefere Grund, warum Hofmann von der elementaren Prägung sei-
nes Denkens her zu einer ernstlich kritischen Bibelauslegung 
nicht fähig ist. 
Mit diesen Erörterungen sind wir schon zur Betrachtung der 
Eigentümlichkeit des Hofmannschen Schriftbeweises übergegan-
gen. Hofmann erinnert zunächst noch einmal daran, was sich 
schon aus dem Verständnis der systematischen Erkenntnis er-
gibt, daß die zur Aussage kommende Tatsache sich nur auf sich 
selbst zum Beweis ihrer Wahrheit berufen kann. Wenn sie nicht 
ihre Selbstgewißheit aufgeben will, ist auch nur sie selbst 
geeignet, die Richtigkeit des Systems, in welchem sie zur 
. .. f 210) E' S t' ß Aussage gekommen 1st, zu pru en • 1n a z e1nes au er-
theologischen Systems hat prinzipiell keine theologische Be-
weiskraft 211). Da derselbe Tatbestand, der mich zum Christen 
210) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 17. 
211) Ähnlich kommt auch Schelling zu dem Schluß, daß die 
Philosophie, wenn sie überhaupt eine Wissenschaft sein 
soll, durch keine andere Wissenschaft bedingt sein darf. 
Sie muß vielmehr durch einen absolut unbedingten Grund-
satz begründet werden, d.h. einen solchen, der I1durch 
siCh selbst bedingt" ist. Vgl. SCHELLING, Möglichkeit, 
Werke I, S. 51 u. s. 69. Vgl. auch SCHURR, Philosophie, 
S. 95. 
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und dessen Erkenntnis mich zum Theologen macht, sich auch in 
anderen Christen ebenso wie in mir findet, kann ich durch 
den Vergleich der mehrfachen Selbst auslegung desselben Tat-
bestandes die Richtigkeit meines Systems erweisen. Allein 
die Berufung auf die Zustimmung einzelner, und seien es die 
meisten, ist nicht beweiskräftig, denn ihre geistliche Er-
fahrung kann ebenso wie meine unfertig und über sich unklar 
sein. Doch ist der Tatbestand des Christentums nicht nur im 
einzelnen, sondern vor allen einzelnen in der Gemeinde. Sie 
ist nicht nur eine Gesamtheit von einzelnen, sondern das Ge-
meinwesen Christi, welches durch den in den Gnadenmitteln ge-
genwärtigen Christus hergestellt wird 212). Wenn ich nun in 
ihr die gleiche Entfaltung des Tatbestandes aufweise, wie sie 
in meiner Selbstaussage vorliegt, so liefere ich den kirchli-
chen Beweis für die Richtigkeit, "den Beweis für die Kirch-
lichkeit meiner systematischen Aussage des Christentums ll 213). 
Wo findet man aber die Kirche, die Selbstbetätigung Christi 
ist und nicht nur die jeweilige Gesamtheit derer, die sich 
Christen nennen. Ihre wesentliche Eigenschaft ist der Beruf 
der Heilsvermittlung. Man kann erwarten, daß sie eine Ge-
schichte ihrer Erfüllung dieses Berufs hat. Daran wird man 
sie erkennen. Freilich kann nur jemand ihre Geschichte erken-
nen, der selbst des Heils, das sie vermittelt, gewiß ist. Die 
Erkenntnis der Kirche in ihrer Geschichte kann selbstver-
ständlich nicht außerhalb der Selbstauslegung des Tatbestandes 
gefunden werden. Das Verständnis der Kirchengeschichte ist 
nach Hofmanns l"leinung bisher zu einsei tig auf die Geschichte 
ihrer Lehre beschränkt worden. Gerade die lutherische Theo-
logie begnügte sich zu leicht mit dem Vergleich der öffent-
lichen Bekenntnisschriften 214). "Man muß die Geschichte der 
Glaubensäußerungen, so fern sie den Fortschritt des christli-
chen Gemeinlebens bezeichnen, mit der Einsicht verfolgen, daß 
212) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 17. 
Auffallend ähnlich legt Schelling dar, daß die Kirche 
sich nicht auf die Erfahrung einzelner gründen kann, 
auch wenn sie viele sind. Vgl. SCHELLING, Vorwort 
Steffens, Werke, Erg.Bd. IV, S. 489. 
213) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 18. 
214) Ebenda, S. 19. 
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es sich um die Bewegung der Kirche als eines Gemeinwesens 
handelt~ 215). Man muß alle Zeichen des Fortschreitens dieser 
Bewegung nicht nur in der Lehre, sondern auch in der Gestal-
tung des kirchlichen Lebens zusammenfassen, um den Beweis für 
das gemeinte Lehrganze unternehmen zu können. Da kein wesent-
liches Stück des Christentums der Kirche jemals fehlen kann, 
erstreckt sich der Beweis auf alle Teile des Systems. Er muß 
aber immer unvollkommen sein; denn solange die Geschichte der 
Kirche noch nicht abgeschlossen ist, bleibt der zu gewinnende 
Beweis noch erst im Werden 215a) 
Aus diesem Grunde kann man fragen, ob es nicht außer der Ge-
schichte der werdenden KirChe noch eine andere Darstellung des 
Christentums gibt, welche eine gleichmäßigere BeweiSführung 
für dessen systematische Darstellung ermöglicht. Die Kirche 
selbst beruft sich auf ein geschlossenes Ganzes, wenn sie 
sich auf die Schrift beruft. So steht zu erwarten, daß die 
Schrift eine geschlossene Darstellung des Christentums sei 216) 
Daß sie diesen Anspruch erfüllt und in welchem Umfang sie ihm 
entspricht, läßt sich nur geschichtlich aus der Schrift selbst 
ermitteln. "Die Schrift als ein Ganzes müssen wir in ihrer 
Eigentümlichkeit erkennen, und sie dann mit dem vergleichen, 
was wir als den wesentlichen Beruf des christlichen Gemein-
lebens erkannt haben" 217). Ähnlich wie in "Weissagung und 
Erfüllung" erörtert Hofmann auch hier wieder das Problem der 
Einheit der Schrift. Dabei stellt er jetzt mehr auf das Be-
dürfnis ab, daß sie in ihrer Gesamtheit einen Beweis für das 
Lehrganze darbieten soll. Sie wird wiederum beschrieben als 
"Urkunde des ursprünglichen Christenglaubens" 218), die als 
solche die Voraussetzungen der christlichen Gegenwart enthält. 
Sie ist das geschlossene "Denkmal dieser Voraussetzungen" 219) 
215) 
215a) 
216) 
217) 
218) 
219 ) 
HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 19. 
Man kann hier auf die Ähnlichkeit mit Schellings Idee 
eines offenen Systems hinweisen, die er im Rahmen sei-
ner Konzeption der positiven Philosophie als progressi-
ven Empirismus entwickelt. Vgl. SCHELLING, Offenbarung I, 
Werke, Erg.Bd. VI, S. 130 ff. bes. S. 131-133. 
Vgl. dazu bes. FUHRMANS, letzte Philosophie, S. 262 ff. 
HEIDEGGER, Abhandlung, S. 55 u. s. 58 ff. ZELTNER, 
Schelling, S. 63. 
HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 20. 
Ebenda, S. 21. 
Ebenda, S. 21. Vgl. HOFMANN, Lehre, ZPK, 43, 1862, S.177 f. 
HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 23. 
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Deshalb kann die Kirche sich in ihrer Gegenwart durch nichts 
andere s bestimmen lassen. Für die Kirche ist sie das vJort 
Gottes 220) 
Es sei noch einmal hervorgehoben, daß die Schrift ihre theo-
logische Relevanz durch ihre ekklesiologische Funktion erhält. 
Die Lehre von der Schrift ist ein Teil der Ekklesiologie. 
Ihre Bedeutung für das Lehrganze erhält sie auf Grund der 
ekklesiologischen Explikation des Tatbestandes. Da die Kirche 
sich als werdende in ihrer Geschichte darstellt, wird die 
Schrift von vornherein als geschichtliches Dokument der kirch-
lichen Ursprungsgeschichte thematisiert. "Damit ist die Wen-
dung zur Geschichte als solcher gegeben!! 221) 
Für den Theologen, dessen Aufgabe es ist, wissenschaftlich 
zu erkennen, was den Christen zum Christen macht, ist die 
Schrift eine geschlossene Darlegung des Christentums, mit 
der er seine eigene durch systematische Tätigkeit entstandene 
Erkenntnis vergleichen kann 222). Das Christentum hat ein 
dreifaches, von der wissenschaftlichen Tätigkeit des Theolo-
gen unabhängiges Dasein: im unmittelbar gewissen Tatbestand 
der Wiedergeburt; in der Geschichte und dem Bestand der Kir-
che; in der heiligen Schrift 223). In jeder Daseinsweise be-
zeugt sich derselbe heilige Geist. Wenn sein mehrfaches Zeug-
nis mit der wissenschaftlichen Aussage des Theologen Überein-
stimmt, so ist deren RiChtigkeit bewiesen. Da das Zeugnis 
des heiligen Geistes in Kirche und Schrift auf dem Wege histo-
rischer Erkenntnis begrifflich festgestellt werden muß, lau-
tet die Aufgabe präziser, die Übereinstimmung von systemati-
scher und geschichtlicher Erkenntnis nachzuweisen. "Stimmt 
das Ergebnis dieser zwiefachen historischen Untersuchung mit 
der auf systematischem Wege erzielten Aussage nicht zusammen, 
so kann dort oder hier gefehlt sein" 224). 
220) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 23. 
221) STECK, Idee, S. 21. 
222) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 23. 
223) Ebenda, S. 23. Vgl. HOFMANN, Ausgangspunkt, ZPK, 43, 
1862, S. 264 f. 
224) HOFMANN, NT, 1, S. 
- 305 -
Der Theologe muß also seine wissenschaftlichen Bemühungen so 
lange fortsetzen, bis die Übereinstimmung sich einstellt. 
Daß die Selbstbezeugung des heiligen Geistes in allen Daseins-
modi der Kirche dieselbe sein muß, steht als systematische 
Erkenntnis vor aller empirischen Forschung fest. Man kann 
leicht vorhersehen, daß bei diesem Beweisverfahren die vom 
jeweiligen Selbstverständnis der Kirche bestimmte Selbstaus-
legung des Glaubens sich gegenüber historischen Einsichten 
durchsetzt. Die wissenschaftliche Darstellung des Gesamtzeug-
nisses der Schrift und der Gesamtbezeugung der Kirche für 
das systematisch zu erhebende Lehrganze erlaubt nahezu belie-
bige Anpassung an den Standpunkt des theologischen Betrach-
ters, wenn sie nur genügend allgemein gefaßt wird. Hingegen 
wird der Theologe sich schwer von lebendigen und in seinem 
Lebenskreis selbstverständlich gewordenen überzeugungen be-
freien. Obgleich Hofmann die Berufung auf Bekenntnisschriften 
ablehnt, bleibt er doch dem konfessionellen Standpunkt ver-
haftet, daß die geschichtlich gewordene Selbstdarstellung der 
Kirche in ihren Lebensäußerungen das Maß aller Theologie ist. 
Die Schrift erscheint ja in dieser Perspektive auch als ein 
in die Gesamtentwicklung der Kirche absorbiertes und durch 
die Einbeziehung in die kirchliche Auslegungs- und Lehrtra-
dition homogenisiertes Dokument der kirchlichen Selbstdar-
stellung 225) 
Es zeigt sich, daß der theologische Primat der Ekklesiologie 
die Emanzipation theologischer Erkenntnis zu kirchenkriti-
scher unterbindet und gerade deshalb auch historisch kriti-
sche Erforschung der Bibel nicht verträgt. Nachdem das Wort 
Gottes in der ekklesiologischen Deutung zum Zeugnis von der 
Geschichte der Kirche geworden ist, hat alles, was es mit-
teilt, an der Vieldeutigkeit geschichtlicher Phänomene teil 226) 
225) Die Einbeziehung der Bibel in die Entwicklungsgeschichte 
der Kirche hat besonders Troeltsch als eine hervorragen-
de Eigenart der lutherisch konfessionellen Theologie zur 
Mitte-'seiner Charakteristik erhoben. TROELTSCH, Christen-
turn, S . 7 34 f f • 
226) Die Mehrdeutigkeit der Geschichte ist Hofmann durchaus 
bewul?>t, wenn er schreibt, daß die Geschichte "nur den-
jenigen belehrt, welcher die wesentliche Wahrheit schon 
mitbringt; sonst zeigt die Fülle von Tatsachen jedem ein 
anderes Gesicht\!. HOFMANN, Encyclopädie, S. 256. 
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Dadurch hat es seine richtende Kraft gegenüber der Kirche ver-
loren. Es kann von der Kirche~ die sich geschichtlich ent-
faltet und daher ihre eigene Geschichte selbst schreibt und 
deutet, in ihren Dienst genommen werden. Hofmanns ernsthafte 
Bemühung um eine streng historische Schriftauslegung, bei der 
jede Aussage an ihrer geschichtlichen Stelle, in ihrem ge-
schichtlichen Zusammenhang unter Berücksichtigung der Aus-
drucksweise und der jeweiligen schichtlichen Umstände auf-
genommen werden soll 227), kommt demgegenüber nicht zum Zuge. 
Jede konkrete Wahrnehmung individuallen Geschehens wird in die 
prästabilierte Harmonie des Gesamtzusammenhangs neutralisiert. 
Hofmanns Schrifttheologie hat gegenüber seinen Darlegungen im 
"Schriftbeweis" keine wesentliche Fortentwicklung mehr erfah-
ren. In der Einleitung zu der neutestamentlichen Kommentar-
reihe, deren erster Band 1862 erschien, wiederholt er nicht 
nur die im IJSchriftbeweis" entwickelte Argumentation 228), 
sondern bezieht sich auch ausdrücklich auf dieses frühere 
Werk 229). Es ist auch kaum möglich, eine eindeutige Verände-
rung der Grundanschauung gegenüber "Weissagung und Erfüllung" 
nachzuweisen. Rückblickend kann man alle tragenden Gedanken 
schon in dem frühen Werk wiedererkennen oder zumindest ange-
deutet finden. Unterschiede lassen sich aus dem Duktus der 
Argumentation erklären. Man kann wohl feststellen, daß die 
Aufgabe der Theologie als Selbstauslegung des Glaubenstat-
bestandes später reflektierter und systematisch klarer dar-
gestellt wird. 
Damit hängt zusammen, daß die Struktur der Selbsterkenntnis 
zu deutlichem Bewußtsein gelangt ist. Die Vergewisserung durch 
das innere Zeugnis des heiligen Geistes konnte in IIWeissagung 
und Erfüllung" noch als Rückbezug auf ein inneres Erlebnis 
verstanden werden 230 ), während sie später als nicht objekti-
vierbare Bezeugung des Geistes in der unmittelbaren Selbstge-
wißheit des Glaubens aufgehoben erscheint. Der Gedanke, daß 
227) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 25 f. 
228) Vgl. besonders HOFMANN, NT, 1, S. 52 ff. 
229) Ebenda, S. 49. 
230) HOFMANN, Weissagung, I, S. 44; S. 51 f. 
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die persönliche Glaubenserfahrung einzelner die Wahrheit 
theologischer Erkenntnis nicht begründen kann 231) ~ wird in 
der Einleitung zu "Weissagung und Erfüllung" noch nicht so 
deutlich ausgesprochen. Später kann deshalb auch die Korrela-
tion von Glaubenstatbestand~ Selbstdarstellung der Kirche in 
ihrer Geschichte und Selbstbezeugung der Kirche in der Schrift 
präziser und differenzierter dargestellt werden. 
Die drei Zeugen der Wahrheit sind in "Weissagung und Erfül-
lung" das Heilsbedürfnis des einzelnen und der Kirche, die 
in der Schrift berichteten Heilstatsachen sowie die Bekräfti-
gung der Erfüllung des Heilsbedürfnisses durch das innere 
Z . d '1' G' t 232) . . eugnls es hellgen elS es . Dlese Auffassung läuft auf 
die immanente Selbstbestätigung der Schriftauslegung durch 
ihren Vollzug hinaus. Der Theologe wird über der Betrachtung 
der Schrift dessen inne~ daß die Heilstatsachen~ von denen 
sie berichtet~ die Heilsbedürfnisse der Kirche in der Ur-
sprungsgeschichte erfüllen~ indem er an sich selbst als Teil 
der Kirche die Erfüllung der Heilsbedürfnisse erfährt. Im 
231) HOFMANN~ NT~ 1~ S. 54. Der Gedanke wird noch einmal aus-
führlich dargelegt in HOFMANN, Ethik~ s. 16 - 22. 
A. Ritschl legt auf diese "Berichtigungll, daß der Theo-
loge das Christentum !laIs etwas Allgemeines" darzustel-
len habe~ den größten Wert. Er räumt ein~ durch die For-
mulierung in der Ethik seien seine früheren Einwendungen 
gegen Hofmanns Verständnis der systematisChen Theologie 
erledigt. A. RITSCHL, Hofmann~ ThLZ~ 1878~ s. 515. Daß 
Ritschl die Beschreibung im "Schriftbeweis" mißversteht~ 
als ob Hofmann dort im Unterschied zu der späteren De-
finition der systematisChen Theologie die Aufgabe stel-
le, individuelle Glaubenseinsichten intuitiv zu repro-
duzieren~ rührt wohl davon her, daß er den ekklesiolo-
gischen Charakter des Tatbestandes in Hofmanns Konzep-
tion verkennt. A. RITSCHL, Rechtfertigung I, S. 614 f. 
u. 631 f. Vgl. dagegen besonders HOFMANN, Schriftbeweis, 
I, S. 10 u. S. 12. Im übrigen befindet sich Hofmann 
mit seiner ekklesiologischen Begründung der Theologie 
in vollkommener Ubereinstimmung mit Schelling, wenn 
dieser schreibt: "die Theologie soll eben das all-
g e m ein e , über den bloß individuellen überzeu-
gungen schwebende~ und sie kann darum nur das w i s -
sen s c h a f t 1 ich e Bewußtseyn der Kir c h e 
seyn". SCHELLING, Vorwort Steffens, Werke, Erg.Bd. IV, 
S. 489. 
232) HOFMANN, Weissagung, I, S. 51 f. 
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"Schriftbeweis ll sind die drei Zeugen des heiligen Geistes, 
deren Übereinstimmung den Beweis für die Suffizienz der 
Schrift ausmacht, die Selbstauslegung des Tatbestandes der 
Wiedergeburt, die Selbstdarstellung der Kirche in ihrer Ge-
schichte und die Selbstbezeugung der Kirche in der Schrift 233). 
Bei dieser Auffassung wird die unmittelbare Selbsterkenntnis 
der geschichtlichen Erkenntnis weniger stark integriert. Da-
durch erhält die geschichtliche Erforschung der Kirche und 
der Schrift mehr Raum und Gewicht. Aber auch die Glaubensge-
wißheit wird über die Funktion sUbjektiver Vergewisserung hin-
ausgehoben zur Basis einer entfalteten eigenständigen systema-
tischen Erkenntnis. Diese wird auf Grund ihrer Unabhängigkeit 
von geschichtlicher Überlieferung im Vollzug des Beweises fak-
tisch zum dominanten Kriterium der Wahrheit und entwertet auf 
diese Weise die historische Erkenntnis. 
Wir können also feststellen, daß Hofmann im Verlauf seiner 
theologischen Entwicklung der vom konkreten Glauben unabhän-
gigen historischen Forschung mehr Raum gibt, daß er damit aber 
zugleich ihre theologische Relevanz mindert, sofern sie mit 
der systematischen Erkenntnis nicht übereinstimmt. Es sei 
noch einmal hervorgehoben, daß die Unterschiede keinen Gegen-
satz markieren, sondern lediglich graduelle Differenzen im 
Rahmen der Entwicklung einer grundsätzlich einheitlichen Kon-
zeption darstellen. Wapler hat gezeigt, daß die Veränderungen 
zum Teil auf den Einfluß von Schellings Vorlesungen über die 
lfPhilosophie der Offenbarunglf zurückzuführen sind, die Hofmann 
in einer Aufsehen erregenden Veröffentlichung las, als er den 
"Schriftbeweis ll plante 234) 
233) 
234 ) 
HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 23 f. 
WAPLER, Theologie, NKZ, XVI, 1905, S. 706 ff. Es bleibt 
undeutlich, was gemeint ist, wenn Delitzsch schreibt, 
Hofmann stehe der "philosophia secunda Schellings ll fern. 
Brief: DELITZSCH an Hofmann vom 9. u. 10.4. 1859, 
VOLCK, Briefe, S. 66. Jedenfalls bestreitet Delitzsch 
nicht Schellings Einfluß auf Hofmanns Theologie. 
Vgl. Brief: DELITZSCH an Hofmann vom 26.3.1859, VOLCK, 
Briefe, S. 30 ff., S. 34. 
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4. Hofmanns Geschichtsverständnis 
Die konsequente Hinwendung zur Geschichte wird noch einmal 
unterstrichen, wenn Hofmann die Übereinstimmung von syste-
matischer und historischer Erkenntnis, die den Beweis aus-
macht, genauer beschreibt. In welcher Hinsicht ist die Selbst-
auslegung des Glaubens mit der Erkenntnis geschichtlicher Er-
eignisse überhaupt vergleichbar? Hofmann war ausgegangen von 
dem Tatbestand des in Jesus Christus vermittelten Verhältnis-
ses Gottes mit der Menschheit. Wenn nun, wie wir gesehen ha-
ben, die Tätigkeit des Theologen nicht ein vom Tatbestand der 
eigenen Wiedergeburt sich distanzierendes Nachdenken über ihn 
sein soll, sondern Denken in diesem Tatbestand, dann muß die 
systematische Erkenntnis unmittelbarer Ausdruck des Tatbe-
standes selbst sein. Sie muß verstanden werden als denkeri-
sche Selbstentfaltung des tatsächlichen Verhältnisses zwi-
schen Gott und Mensch. Hofmann legt deshalb allen Nachdruck 
darauf, daß die in der Erkenntnis erschlossenen Tat s a -
ehe n miteinander verglichen werden 235), die in der 
Schrift niedergelegten Tatsachen der kirchlichen Ursprungs-
geschichte mit den Tatsachen der Wiedergeburt. 
Dieser Auffassung liegt die Überzeugung zugrunde, daß der 
heilige Geist sich in geschichtlichen Tatsachen bezeugt und 
in ihnen die Kontinuität und Einheit der Kirche besteht -
eine Folge der Anwendung des Inkarnationsdogmas auf die Ge-
schichte. So wird die Wiedergeburt als ein geschichtliches 
Ereignis verstanden, was leicht verständlich ist, wenn man 
bedenkt, daß sie den Eintritt des einzelnen Christen in den 
Prozeß der Selbstverwirklichung der Kirche darstellt. Für 
die Bewertung der Schrift bedeutet diese Auffassung, daß 
sie als ein Mittel zur Überlieferung von Tatsachen angesehen 
wird, aber in ihrer unmittelbaren sprachlichen Gestalt als 
Wort-Wirklichkeit ohne theologische Relevanz und Wirkung 
ist 236). Deshalb interessieren Hofmann bei den biblischen 
Propheten, die Personen, ihre Zustände und Handlungen mehr 
als ihre Worte 237). Auf der Ebene der Tatsachen ist auch 
-------
235) 
236 ) 
237) 
HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 27 ff. 
Ve;l. o. Kap. I, 4, S. 159 f. 
Dlese Beobachtung wird ausgeführt bei PROCKSCH, 
Geschichtsauffassung, AELKZ, 43, 1910, Sp. 1036 f. 
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die Einheit der systematischen Erkenntnis und des Schrift-
inhalts zu suchen. Das heißt, die geschichtliche Folge der 
Tatsachen, welche die Wiedergeburt ausmachen und welche die 
Konstitution der Kirche bewirken, muß dargestellt werden. 
Der Schriftbeweis besteht dann in dem Nachweis, daß sich im 
System der Schrift derselbe Fortgang darstellt wie in der 
systematischen Auslegung der Wiedergeburt unter Berücksichti-
gung aller Teiltatbestände, ihrer Voraussetzungen und Folgen, 
ihres inneren und äußeren Verhältnisses 238) 
Theologie ist für Hofmann wissenschaftliche Erkenntnis der 
Kirche in ihrem geschichtlichen Werden, wobei die Kirche 
sich in verschiedenen Modi konkretisiert, in der Wiederge-
burt des einzelnen, in der Geschichte ihrer Heilsvermittlung 
und in der Dokumentation ihrer abgeschlossenen Ursprungs ge-
schichte. Man kann sagen, daß Theologie in diesem Sinne nichts 
anderes als Ekklesiologie sei. Die Kirche aber wird grund-
sätzlich definiert als Fortsetzung der Inkarnation Christi 
im Medium der Geschichte. Es ist deshalb erforderlich, das 
Geschichtsverständnis, das dieser Auffassung von Theologie 
und von der Art ihrer Darstellung und ihrer Beweisverfahren 
zugrunde liegt, zu verdeutlichen. 
Flechsenhaar hat die integrierende Funktion der Ekklesio-
logie auch für das Geschichtsverständnis erkannt. "Die Be-
trachtung der Weltgeschichte muß wesentlich den Kirchenge-
danken in den Mittelpunkt stellen ... Die Geschichte aller 
Völker soll also gesehen werden unter dem Gesichtspunkt ihrer 
Stellung zur Kirche. Denn diese ist entscheidend für ihre 
Stellung in der Weltgeschichte. Dabei zeigt sich, wie 
schon hier Menschheits- und Kirchengedanke sich aufs engste 
berühren" 239). In einem Vortrag über den Plan eines Lehr-
buchs der Weltgeschichte für Gymnasien sagte Hofmann: "Was 
den Sinn betrifft, in welchem ein solches Lehrbuch abzufas-
sen ist, so ist nichts natürlicher, aber auch nichts seltener, 
als daß man bedenke, man habe es mit Gottes Gedanken und 
238) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 31. 
239) FLECHSENHAAR, Geschichtsproblem, S. 21 f. 
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Taten, mit der Geschichte des zur Seligkeit bestimmten Menschen-
geschlechts zu tun ••• Je mehr ein Lehrbuch der Weltgeschichte 
nicht bloß eine Sammlung von Haupt- und Staatsaktionen ist, 
sondern die wesentlichen Züge der werdenden Gestalt der Mensch-
heit heraustreten läßt, desto mehr wird die Betrachtungsweise 
nach Konfessionen eine verschiedene .•. Der Geschichtsschrei-
ber muß als 0 über den Konfessionen stehen, daß er die 
Zukunft der Kirche kennt und nach ihr jene [die Konfessionen' 
240 ) ... 
mißt und beurteilt 11 
Hofmann entwirft nicht die Konzeption einer aus der Weltge-
schichte ausgesonderten Heilsgeschichte 241). Auch Waplers 
Urteil, die Weltgeschichte werde in den Rahmen der biblischen 
Heilsgeschichte eingespannt, trifft nicht genau 242). Hofmanns 
Sätze negieren überhaupt den Unterschied von Welt- und Heils-
geschichte und die Möglichkeit gegenseitiger Ausgrenzung. 
"Die biblische Geschichte ist etwas anderes als ein irrtums-
freier Ausschnitt aus der Weltgeschichte ll 243). Gerade deshalb 
ist sie ein Teil der Weltgeschichte. Den Anfang für die Ge-
schichte des Menschengeschlechts findet Hofmann selbstver-
ständlich in der Erzählung der Genesis. Der Eintritt des 
Christentums in die Welt mit der Geburt Jesu - genau zu der 
Zeit, als die gesamte gebildete Welt sich in einem Reich 
gesammelt hatte - stellt die zentrale Verzahnung von Welt-
und Heilsgeschichte dar 244). Dementsprechend hat Hofmann 
auch die strenge Scheidung von gottloser und heiliger Ge-
schichte, die Johann Tobias Beck vertrat, kritisiert und ihm 
vorgeworfen, bei seiner Auffassung trete die lebendige Gegen-
wart Gottes zu sehr zurück 24 5). Das Christentum beruft sich 
240) HOFMANN, Grundsätze, S. 48. Vgl. EWALD, Hofmann, 
JELLB, 1902, S. 40. 
241) Vgl. STECK, Idee, S. 21. Vgl. auch PROCKSCH, Geschichts-
auffassung, AELKZ, 43, 1910, Sp. 1035. 
242) WAPLER, Hofmann, S. 56. 
243) HOFMANN, Hermeneutik, S. 75 f. FLECHSENHAAR, Geschichts-
problem, S. 23. 
244) HOFMANN, Grundsätze, S. 47. Vgl. PROCKSCH, Geschichts-
auffassung, AELKZ, 43, 1910, Sp. 1035. 
245) HOFMANN, Weissagung, I, S. 7 f. Vgl. WETH, Heilsge-
schichte, S. 79. 
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auf geschichtliche Tatsachen und ist selbst ein geschichtli-
cher Prozeß. Seine Geschichtlichkeit ernst zu nehmen, heißt 
für Hofmann, es als eine weltgeschichtliche Realität zu be-
trachten. Dann aber ist die Weltgeschichte selbst durch die 
Heilstatsachen qualifiziert. Es ist nicht nur eine äußerli-
che Einteilung, wenn er in seinem Lehrbuch die Geschichte 
gliedert in lIDie Welt vor Christo" und IlDie Welt seit Christo". 
Ihre Mitte ist die Menschwerdung Christi. Sie ist insge8amt 
die noch unvollendete Geschichte der werdenden Kirche, ihre 
Vorgeschichte und die Geschichte ihrer sukzessiven Vollendung. 
Etwas zugespitzt kann man sagen, die Universalgeschichte sei 
Kirchengeschichte. These 1 von Hofmanns philosophischer Disser-
tation lautet: "Inter historiam universalem et historiam 
ecclesiasticam nihil aliud differt, nisi quod differt inter 
gentes ad ecclesiam congregandas et ecclesiam inter gentes 
11 246)~. h' . . , . I' G propagandam . v~e Gesc ~chte ~st e~n e~nhe~t ~ches anzes, 
die fortschreitende Gestaltung der in Christus vermittelten 
Gemeinschaft zwischen Gott und Menschheit 247). "Aus dem 
246) HOFMANN, De bellis, S. 52. 
247) HOFMANN, Weissagung, I, S. 40. Vgl. ANMERKUNGEN, ZPK, 
23, 1852, S. 357: Man muß erkennen, "daß das Christenthum 
die Grundlage für unser Völkerleben sey, und ... daß 
unser Völkerleben in die Christusidee sich immer mehr 
hineinbilden müsse". S. 364: "Es ist die große Aufgabe 
der Weltgeschichte, daß sie die unendlichen Potenzen, 
die keimartig im Menschen, dem Bilde des Unendlichen, 
verschlossen liegen, zur allmäligen Entfaltung bringe, 
und die Aufgabe der Kirche, der sich entwickelnden 
Völkerwelt Christum als das befruchtende, fortzeugende 
und verklärende Ferment immer von Neuem einzuzeugen. 1I 
Hofmann versucht einmal, die Einheit der Geschichte von 
der Einheit des Lebens als Teilnahme an der Weltgeschich-
te und an der Auferstehung der Toten her zu begründen. 
Wer diese Einheit nicht wahrnehmen kann, dem fehlt das 
Organ für die geschichtliche Wirklichkeit. "Die einen, 
in das Weltleben eingeschränkt, haben nur für dessen 
Wirklichkeit Sinn und Auge: gegenüber der Geschichte, 
deren Ergebnis das Leben in Christo ist, fehlt ihnen 
die Erkenntnisfähigkeit. Den Anderen dagegen ist mit 
dem neuen Leben, in welches sie sich wiedergeboren wis-
sen, auch der Sinn für die Geschichte aufgegangen, 
ohne welche s nicht wäre. 1I HOFMANN, Fehler, ZPK, 54, 
1867, S. 393 f. 
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gemeinen Verlaufe und Zusammenhange des Weltwesens muß der, 
welcher glauben, d.h. zu hoffender Dinge gewiß und unsicht-
barer Taten überführt sein soll, in den Zusammenhang der Ge-
schichte versetzt werden, in welcher sich Gottes Ratschluß 
einer heiligen und seligen Menschheit vOllbringt •.• Für ge-
schichtliche Tatsachen der Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft hat jeder ein Ohr des Verständnisses, durch das sie 
ins Herz dringen können, und wem diese Geschichte das Herz 
abgewinnt, daß er ihr angehören will, der ist für das Reich 
Gottes gewonnen und lebt in ihm nicht als eine vereinzelte, 
nur das eigene Heil suchende Seele, sondern als ein Glied 
der Gemeinde der Heiligen, deren Güter und Pflichten, deren 
Leiden und Hoffnungen er teilt" 248). Erst in der verklären-
den Beziehung zwischen Gott und Menschheit wird der Verlauf 
der Welt zur Geschichte, und zwar zur Weltgeschichte, in der 
sich Gott offenbart 24 9). Sie kann betrachtet werden als die 
Geschichte der Völker, deren Geschick es sein wird, in ihrer 
Gesamtheit in das Reich Gottes einzugehen, d.h. Kirche zu 
werden und dadurch zu ihrem Heil zu gelangen 250 ). Man kann 
sie auch als Geschichte der Kirche ansehen, die durch Mis-
sion immer mehr wird, was sie ist, die Menschheit Gottes 251) 
Die Weltgeschichte ist die Geschichte der Kirche auf dem Wege 
zu ihrer Vollendung durch Selbstentfaltung aus ihrem ge-
schichtlichen Anfang. Hofmanns Grundgedanken zum Verständnis 
der Geschichte hat Flechsenhaar zuverlässig dargestellt 25 2 ). 
Wir können seine Arbeit voraussetzen, ohne sie im einzelnen 
zu wiederholen. Hier kommt es darauf an, die Bedeutung der 
Ekklesiologie für das Geschichtsverständnis sowie die Bedeu-
tung des Geschichtsverständnisses für die Grundlegung seines 
theologischen Programms zu verdeutlichen. Beide Gesichtspunkte 
hat Hofmann selbst im systematischen Teil von "Weissagung und 
Erfüllung" behandelt. 
248) HOFMANN, Offenbarung, S. 19. 
249) Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 363. 
250) HOFMANN, Weissagung, 11, 2, S. 95. 
251) Ebenda, I, S. 55. 
252) FLECHSENHAAR, Geschichtsproblemi S. 24 ff. 
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Hofmann schreibt an einer im Argumentationsgang wichtigen 
Stelle: "Wunder einerseits und Glaube andererseits, das ist 
der Charakter der Geschichte l1 253). Wunder ist die Wirkung 
Gottes auf den Menschen, die sich ihm durch sinnliche Wahr-
nehmung vermittelt 254). Solche Begegnung Gottes mit den 
Menschen im Bereich der sinnlich wahrnehmbaren Wirklichkeit 
ist die Ermöglichung von Geschichte. Sie setzt voraus, daß 
Gott selbst sich in die Geschichte begibt, die er mit der 
Menschheit leben will, und daß der Mensch ein körperliches 
Wesen ist, das solcher Wirkung auf ihn fähig ist 255). Auf 
dem Wege wunderbarer Geschichtswirksamkeit kann Gott solches 
an den Menschen bringen, worin er sich ihm als der aus Gnade 
Barmherzige erweist, ilsolches, was Bethätigung des Willens 
Gottes ist, jenen Stand der Dinge, wie er durch die Sünde ge-
worden ist, in denjenigen zu wandeln, welcher die Verwirk-
lichung des ewigen Liebesgedankens Gottes ist l1 25 6). IlDas 
solchem Thun Gottes entsprechende Verhalten auf Seiten des 
Menschen ist dann Glaube l1 257). Der Glaube setzt sich wieder 
auf dem Wege der Selbstbetätigung in geschichtliches Handeln 
um 258). Die Verwirklichung des ewigen Liebeswillens Gottes 
ist aber nicht eine Geschichte von einzelnen in ihrer Bezie-
hung zu Gott, sondern eine Gemeingeschichte, eine Geschichte 
der Menschheit 259). Sie ist in der Kirche zu einem vorläufi-
gen Ziel gelangt und wird als die Geschichte ihrer Selbstent-
faltung fortgeführt 260). 
Hofmann kann innerhalb der wunderbaren Wirksamkeit Gottes 
in der Geschichte unterscheiden zwischen Wunder im engeren 
Sinn, wenn damit Gottes Machterweis über Körperliches gemeint 
ist, und Inspiration als der I1Wirkung auf die individuelle 
Menschennatur ll 261). Er möchte aber das Wunderbare nicht auf 
das Ungewöhnliche beschränken, das sich von selbst bemerkbar 
macht, sondern jegliche Tätigkeit für das Wachstum der Gemein-
de Christi auf die Einwirkung Gottes zurückführen 262) 
253) HOFMANN, Ethik, S. 46. 
254) Ebenda, S. 45. 255) Ebenda, S. 44 f. 
256) Ebenda, S. 45. 257) Ebenda, S. 46. 
258) Vgl. ebenda, S. 84 ff. 259) Ebenda, S. 44. 
260) Ebenda, S. 62 ff. 261) HOFMANN, Weissagung, I, S. 25. 
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Alles schichtliche Geschehen, das erkannt werden kann als 
von Gott zu dieser besonderen Bestimmung gewollt, ist also 
Wunder und inspiriert 26 3). "Solange die Geschichte währt, 
hat jeder Mensch seine individuell geartete Natur, seine 
eigenthümlichen Gaben, seinen besonderen Beruf, und ist über 
seine Umgebung nur in dem Maße mächtig, als Gott etwas durch 
ihn ausrichten will. Sonach muß man auf den Beruf des einzel-
nen sehen, auf seine Stellung in der Geschichte, ••• wenn man 
inne werden will, wie weit sein durch Inspiration gewirktes 
Vermögen und Tun greifen könne. Also ..• wo ... Inspiration 
sey •.. , warum im einzelnen Falle Inspiration gerade so und 
gerade dieses wirke, will auf geschichtlichem Wege erkannt 
seyn" 264). "Um die geschichtliche Stellung von Ereignissen 
der Inspiration würdigen zu können, muß man erst das Maß ge-
funden haben, mit welchem alle geschichtlichen ErSCheinungen 
zu messen sind!! 265) 
Wenn Gott sich in die Geschichte begibt, um durch sinnlich 
wahrnehmbare geschichtliche Wirkungen die Liebesgemeinschaft 
mit der Menschheit wieder herzustellen, so muß das Maß zur 
Beurteilung von Gottes Wirksamkeit in der Geschichte selbst 
gefunden werden. Dann wird es zu einer vordringlichen theo-
logischen Aufgabe, das Wesen der Geschichte zu ermitteln, die 
im Liebesgedanken Gottes die Bedingung ihrer Möglichkeit hat. 
Darüber hinaus wird die Erforschung der Geschichte selbst zum 
Nachweis der Betätigung des Willens Gottes und deshalb un-
mittelbar theologisch aufschlußreich. 
Hofmann weiß, daß die Geschichte, so wie sie dem in ihrer 
Mitte lebenden Menschen erscheint, in zahllose Richtungen 
. ä f 266) z . E' h . t auseinander und durche~nander I u t . u e~ner ~n e~ 
262) 
263) 
264) 
265) 
266) 
HOFMANN, Weissagung, I, S. 25 f. 
Ebenda, S. 26. 
Ebenda, S. 31 f. Es ist eine abwegige Akzentuierung, 
wenn dieses Einbinden von Gottes Wirksamkeit in die 
Geschichte der rlfenschen als Supranaturalismus charak-
terisiert wird. So G. FRANK, Geschichte, S. 451 u. 
s. 453 f. 
HOFMANN, Weissagung, I, S. 33. 
Ebenda, S. 33. Zum Folgenden vgl. auch WENDEBOURG, 
Theologie Hofmanns, S. 104 ff. 
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gelangt das bewegte Geschehen erst am Ende, wenn das Er-
gebnis der Geschichte erkennbar wird. Im Ergebnis liegt 
also das gesuchte Maß der Geschichte 267). "In welchem Ver-
hältnisse eine einzelne Thatsache zum Endergebnisse aller 
steht, das ist ihr Werth und ihre Bedeutung" 268). Hier geht 
nun Hofmann wieder von der unmittelbaren Selbstgewißheit der 
Bezeugung des heiligen Geistes im Glauben aus. Das ist gleich-
sam der Ansatz existentiellen Philosophierens. Niemand kann 
von der konkreten Prägung seines Daseins absehen, auch der 
Theologe nicht. Was die Geschichte hervorbringen wird, ist 
nicht etwas Fernes, Fremdes, aus der Distanz protokollarisch 
Feststellbares, jedenfalls dann nicht, wenn es als Offen-
barung Gottes erwartet wird, sondern die Gemeinschaft mit Gott, 
in der wir uns schon befinden. Im Glauben ist der Christ gewiß, 
daß in dem heiligen Menschen Jesus die Geschichte, welche 
zwischen Gott und Menschen geschieht, zu einem vorläufigen 
Abschluß gekommen ist 269) 
Anhand der Unterscheidung von Bedingungen und Zweck der 
Menschwerdung Jesu entwickelt Hofmann Kriterien der Wirklich-
keit geschichtlichen Lebens und seiner Theologie. Er zeigt, 
unter welchen Bedingungen die Lebensgemeinschaft mit Gott in 
der Person Jesu verwirklicht wurde und deshalb auch für alle 
267) Vgl. o. S. 309 ff. und S. 349 f. Vgl. PROKSCH, Ge-
schichtsauffassung, AELKZ, 43, 1910, Sp. 1034 u. 1037. 
268) HOFMANN, Weissagung, I, S. 33. 
26 9 ) E BD, I, S. 3 3 • 
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Menschen möglich ist und auf welches Ziel hin der Charakter 
geschichtlichen Lebens im Vollzuge der Selbstbetätigung 
Gottes in der Geschichte verändert werden muß. Mit "Schmer-
zen armselig geboren werden, an Leib und Geist nur allmäh-
lich wachsen, von einer der Eitelkeit unterworfenen Umgebung 
versucht werden, den Tod und die Furcht des Todes schmecken: 
das sind alles Dinge, welche bis auf Christus ihr Recht in 
der Geschichte des Menschengeschlechts haben, in dem aber 
ihre Endschaft finden" 270). In diesem Zustande sind die 
Menschen tauglich, zur Kundgebung Gottes zu dienen, "sonst 
wäre Christus nicht vorn Weibe geboren worden". Für diesen 
Zustand der Schwachheit sind aber die Menschen nicht end-
gültig bestimmt, "sonst wäre Jesus nicht verklärt worden". 
Diese doppelte Sinndeutung geschichtlichen Lebens durch 
Betrachtung der Menschwerdung Christi wird an mehreren 
Beispielen erprobt. Jesus wurde mit seiner menschlichen 
Geburt auch Familienmitglied, Volksgenosse und Reichsunter-
tan. Damit hat er die hierarchische Ordnung in Familie und 
Staat anerkannt. Diese Ungleichheit hat aber für die neue 
Menschheit, deren "Anfänger" Jesus ist, keine Geltung mehr. 
In ihm sind alle Brüder und Söhne Gottes 271). Ein anderes 
Beispiel: Jesus wurde unter dem Imperator des römischen Reichs 
geboren. "Damit ist die Berechtigung der durch Gewalt herbei-
geführten und in Gewaltausübung sich äußernden Ungleichheit 
der Völker im Reichsverbande als gültig anerkannt" 272) 
270) EBD, I, S. 34. 
271) EBD, I, S. 35. 
27 2) EBD, I, S. 36. 
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Mit der Offenbarung der Herrschaft Christi jedoch ist die 
Berechtigung der Gewaltherrschaft aufgehoben. Er kann der 
Welt den Frieden geben und die Einheit geistigen Lebens. In 
seinem Reiche sind alle Völker zu einer Gemeinde gleichbe-
rechtigter Söhne Gottes zusammengefaßt. 
Durch die geschichtstheologische Ausdeutung der Christologie 
wird der Kirche eine politische Dimension eröffnet. Sie ist 
ganz realistisch der Anfang der neuen Menschheit, in der d 
Ordnungen, die auf der Sünde und der Todesfurcht beruhen, 
nicht mehr gelten. Die in der Kirche sich verwirklichende 
Einheit geistigen Lebens auf der Grundlage von Frieden und 
Gleichheit der Menschen und Völker, soll mehr und mehr mit 
der Ausbreitung der Kirche die Weltordnung der Menschheit wer-
den. 
Dieser Gedanke wird jedoch eingeschränkt durch den eschatolo-
gischen Vorbehalt. In Christus ist die alte Lebensweise zum 
Ende gekommen, der Gemeinde ist vorerst nur der Glaube an die 
Gottesgemeinschaft möglich geworden. Nur persönlich, nicht 
aber seiner Natur nach, hat der Glaubende an der Lebensgemein-
schaft Christi mit Gott dem Vater teil. zur Wiederkunft 
Christi ist die Gemeinde noch den Bedingungen, Rechten und Ge-
setzen der Welt unterworfen und ihnen Gehorsam schuldig 273) • 
Der Widerstreit zwischen dem Naturleben und dem Geiste Christi 
muß immer umfassender und immer unerträglicher werden, damit 
die Gemeinde immer sehnsüchtiger nach der Wiederkunft des Herrn 
verlange. Alles, was Hoffnung gibt, auf die erste oder die zweite 
Erscheinung Christi, gehört zum wesentlichen Inhalt der Ge-
schichte. 
273 ) EBD, I, S. 37. 
- 319 -
Die auf die Kirche angewendete Vorstellung teleologischer 
Entwicklung, die sie als eine Vorausdarstellung der erlösten 
Menschheit erscheinen läßt, steht zu der eschatologischen 
Betrachtungsweise im Widerspruch. Die unausgeglichene Spannung 
ist für Hofmanns Geschichtsverständnis bezeichnend. Sie wird 
von der Ekklesiologie auf das Geschichtsverständnis übertragen 
und spiegelt die Differenz zwischen der Kirche als einer sich 
selbst geschichtlich entfaltenden Gemeinschaft besonderer 
Art und der Kirche als nur im Glauben verwirklichter Gemein-
schaft Gottes mit der Menschheit. Indem Hofmann beide 
Perspektiven miteinander verbindet, gelangt er zu einem Ge-
schichtsverständnis, das es ihm erlaubt, sich mit Berufung 
auf den eschatologischen Vorbehalt von der Erkenntnis und Ver-
antwortung der wirklich stattfindenden geschichtlichen Prozesse 
immer dann zu dispensieren, wenn sie den geltenden Vorstellungen 
von der Zielstrebigkeit der Geschichte nicht entsprechen. Auf 
der anderen Seite stellt sich ein Verständnis christlichen 
Lebens ein, dem der Rückzug aus der Welt der menschlichen Nöte 
und Aufgaben in persönliche Gesinnung und verinnerlichtes Ver-
halten unter dem Vorwand der weltüberwindenden Kraft des Glau-
bens immer dann geboten erscheint, wenn der gewordene Zustand 
von Kirche und Gesellschaft dem Anspruch Christi entgegensteht. 
Solche durch Radikalisierung mögliche Folgen sind von Hofmann 
natürlich nicht beabsichtigt. Er möchte vielmehr Gottes Ein-
gehen in die Geschichte so verständlich machen, daß er nicht 
am Ende mit der Geschichte identisch wird und die Taten der 
Menschen als solche zur Betätigung seines Geistes erhoben werden. 
Da nun Christus Person war, ehe er Mensch wurde, da er selbst 
Gott ist, geschieht seine Vorausdarstellung in der auf seine 
Menschwerdung hinführenden Geschichte nicht ohne ihn, sondern 
kraft seiner Gemeinschaft mit dem, der seine Menschwerdung 
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bewirkt, mit Gott 274). "Der Sohn ist auch dort, wo ihn die 
Welt noch nicht gegenwärtig kannte, sondern nur heidnisch 
ahnte oder israelitisch voraushoffte, der vom Vater in der 
Welt gewollte, gewirkte, gewußte" 275). Christi Vorausdar-
stellung ist demnach "als Selbstdarstellung des zukommenden 
Christus zu denken". Ebenso ist "alle Darstellung des erschie-
nenen Christus in den Aeußerungen des geistlichen Lebens 
seiner Gemeinde nichts anderes ••. als Selbstdarstellung des 
vollendeten durch seinen alle Aeußerungen des Lebens seiner 
Gemeinde schaffenden Geist". Die Selbstdarstellung Christi 
ist also der wesentliche Inhalt aller Geschichte. Seine 
Selbstdarstellung kennen wir als Vorausdarstellung in der 
Geschichte vor seiner Menschwerdung, als seine Erscheinung im 
Fleisch und als Darstellung im Leben seiner Gemeinde. Jeder 
Modus seiner Selbstdarstellung weist voraus und zurück auf 
den anderen. So haben wir an der Selbstdarstellung Christi 
in der Welt zugleich Geschichte und Weissagung: "Geschichte, 
nämlich immer fortschreitende Gestaltung der Gemeinschaft 
von Gott und Mensch; Weissagung, nämlich immer bestimmtere 
Hinweisung auf die endliche Gestalt der Gemeinschaft von Gott 
und Mensch" 276) 
So gelingt es Hofmann, die Geschichte als universale Einheit 
kontingenten Geschehens darzustellen, das durch seine Vergangen-
heit bedingt und auf seine Zukunft hin freier Entwicklung 
fähig ist. Sie wird als Medium der Selbstbe"tätigung Gottes 
verständlich, ohne deshalb ihre Universalität einzubüßen. 
Christi Menschwerdung ist ein Ereignis in ihrer Mitte, das über 
274) EBD, I , S. 3 9 . 
275) EBD, I, S. 40. 
276) EBD, I, S. 40. 
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sich hinausweist, indem es sich als Vorausdarstellung des 
Endes aller Geschichte kundtut, ohne dazu übergeschichtlicher 
Qualitäten zu bedürfen. Auf diese Weise hat sie auch das Maß 
ihrer Relevanz und Kontinuität in sich selbst. Die Geschichte 
der Kirche wird als Konkretion der Selbstdarstellung Christi 
zum Inbegriff der Universalgeschichte, ohne aus der unendlichen 
Vielfalt lebendigen Geschehens ausgegliedert zu werden. 
Freilich gelingt diese Konzeption nur unter der Voraussetzung, 
daß die Geschichte nicht die Folge menschlicher Taten ist, 
in der Menschen selbst aus eigener Entscheidung Heil und Unheil 
hervorbringen. Vielmehr wird die Geschichte von vornherein 
als eine Wechselwirkung von göttlich wunderbarer Einwirkung auf 
Menschen und Dinge und menschlichem Glauben verstanden. Die 
gewöhnlichen Taten natürlicher Menschen geraten in den Verdacht 
defizienter geschichtlicher Realität, die für die Kontinuität 
und Einheit des Geschehens nur von Bedeutung sind, wenn sie 
sich als Auswirkung göttlicher Selbstbetätigung in der Perspek-
tive des teleologischen Relevanzschemas deuten lassen 277) • 
Die Ekklesiologie wird zum Konstruktionsprinzip der Universal-
geschichte. Die Selbstdarstellung Christi in der Kirche, durch 
die Menschwerdung begründet und vorausdargestellt, wird zum 
Inbegriff geschichtlichen Geschehens erhoben. Die im Glauben 
gegenwärtige Gemeinschaft von Gott und Mensch ist Kontinuum, 
Ziel und Maß sowie das in der konkreten Gestaltung Entwicklungs-
fähige und das individuell sich unterschiedlich ausprägende 
Allgemeine sowohl in der Kirche wie in der Geschichte. 
277) TROELTSCH, Christentum, S. 736. 
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Die Vorstellung von der fortschreitenden Selbstreproduktion 
der Kirche 278) aus einem wunderhaft entstandenen geschicht-
lichen Ursprung als Realisation der kontinuierlichen Selbst-
betätigung Gottes ist auf die gesamte Geschichte übertragen 
worden. Diese Transformation lag. nahe, da die Bildungs-
geschichte der Kirche ohnehin als das einzig bedeutungsvolle 
Geschehen zwischen Gott und Menschen angesehen wurde. Da 
nun die Selbstauslegung des Glaubens aus sich heraus die Be-
gründung durch einen geschichtlichen Nachweis forderte, so 
bedurfte es zur Entwicklung eines adäquaten Beweisverfahrens 
der Einsicht oder jedenfalls der Verständigung, was Geschichte 
überhaupt sei, was ihren inneren Zusammenhang und die Kraft 
ihres Fortbestehens ausmache und wodurch sie zu einem Ganzen 
werde, das sich der wissenschaftlichen Erkenntnis erschließt. 
Wenn die Geschichte der Wirklichkeitsbereich ist, in dem Gott 
sich betätigt und mit den Menschen in Beziehung tritt, ergibt 
sich die Notwendigkeit, den Geschichtsbegriff in der Gottes-
lehre zu verankern. Die trinitätstheologische Auslegung des 
Geschichtsbegriffes ist mehrfach angedeutet worden und muß 
deshalb zum Verständnis der gesamten Konzeption noch ein wenig 
ausgeführt werden. Dabei ist es wichtig, erneut an den Aus-
gangspunkt von Hofmanns Theologie zu erinnern, weil dadurch 
die Eigenart seiner Trinitätslehre wesentlich bestimmt wird 
etwa im Unterschied zu der spekulativen Trinitätslehre Hegels, 
die er ablehnte 279) 
278) Vgl. o. Kap. I, 2, S. 49 f. 
279) Zur Ablehnung der spekulativen Erklärung der Mensch-
werdung vgl. HOFMANN, Schriftbeweis, 11, 1, S. 18. 
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Auch die Trinitätslehre entspringt der Selbstentfaltung 
des Tatbestandes der Wiedergeburt. Sie wird entwickelt aus 
dem Verständnis des Christentums als gegenwärtigem Tatbe-
stand eines persönlichen Verhältnisses Gottes mit der Mensch-
heit 280). Dieses Verhältnis stellt sich dar als ein Verhältnis 
dessen, der sein eigenes Selbst ist, des ewigen Ich zum ge-
wordenen Ich. Es ist nicht das neutrale Verhältnis der Welt 
zu der Macht einer Gottheit, die ihr Sein beherrscht 281) • 
Bei der Selbstauslegung des Glaubens wird "vorausgesetzt", 
daß Gott ist 282). Das Dasein Gottes kann nur vorausgesetzt, 
nicht deduziert werden. Wenn die Dogmatik meint, erst sagen 
zu müssen, daß Gott ist, ist sie nicht schriftgemäß. Die bib-
lischen Schriften wissen nur von einer Gottvergessenheit 
solcher Leute, die sagen, es gebe keinen Gott. Aber sie reden 
zu ihnen nicht, als müßten sie gelehrt werden, was sie nicht 
wissen, sondern, daß sie gestraft werden müssen, weil sie 
verleugnen, was ihrem Bewußtsein nicht fremd gewesen ist. 
Wo Gottes Dasein als eine Sache des Glaubens bezeichnet wird, 
ist gemeint, daß der Mensch sich Gottes Dasein einen Gegen-
stand seines Verhaltens sein lassen solle. Dazu würde es ihm 
nichts helfen zu wissen, daß ein Gott ist. Damit er es glaube, 
bedarf er der Erkenntnis, was es um Gott ist 283). Das anzu-
strebende Verhalten, die Liebesgemeinschaft Gottes und des 
Christen, wird in dem Menschen Jesus Christus vermittelt 284) 
-----------------------
280) EBD, I, S. 35. 
281) EBD, I, S. 79. 
282) EBD, I, S. 61. 
283) EBD, I, S. 63. 
284) EBD, I, S. 35. 
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Das heißt, die Gemeinschaft des Glaubenden mit Christus 
ist zugleich Gemeinschaft des Glaubenden mit Gott. Gottesge-
meinschaft und Christusgemeinschaft sind "eins und dasselbe" 285) 
Die Identität dieser Beziehung schließt eine Gemeinschaft 
Gottes und Jesu Christi ein. 
Da die Beziehung zwischen dem gewordenen Menschen Jesus Christus 
und Gott durch sein Hervorgehen aus Gott konstituiert wird, 
setzt sie ein der Menschwerdung voraufgehendes, ewiges, inner-
göttliches Verhältnis Gottes zu Christus voraus 286). "In der 
christlichen Lebensgemeinschaft mit Gott als einer Liebesge-
meinschaft ist das Verhältnis des Menschen zu Gott zur Voll-
endung gelangt ll 287). Demnach ist das, was die Lebensgemein-
schaft des Christen mit Gott ausmacht, wesentlich identisch mit 
dem, worin die Lebensgemeinschaft des Menschen als solchen mit 
Gott besteht. Der wirksam gegenwärtige Grund des c h r ist -
1 ich e n Lebens ist identisch mit dem wirksam gegenwärtigen 
Grund des m e n s chI ich e n Lebens, mit anderen Worten, 
der wirkende Geist ist in beiden Lebensgemeinschaften derjenige, 
der das christliche Leben bestimmt. Der wirkende Geist kann nun 
in der Gottesgemeinschaft des Menschen Jesu kein anderer sein 
als in der durch diese vermittelten Gottesgemeinschaft des 
Christen. Da die Gemeinschaft des Menschen Jesus mit Gott ein 
innergöttliches Verhältnis ist, ist auch der dasselbe bewirken-
de Geist nicht etwas Gewordenes, sondern gleich ursprünglich, 
gleich persönlich und gleich ewig mit Christus 288) 
285) EBD I I, S. 35. 
286) EBD, I~ S. 35; vgl. S. 121 f. 
2 87 ) EBD, I, S. 35. 
288) EBD I I I S. 36; vg 1. S. 1 90 f. 
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Die Liebesgemeinschaft Gottes und des Christen hat also 
zu ihrer ewigen Voraussetzung ein innergöttliches Verhältnis 
von Gott, Christus und Geist. Sie hat zugleich ein geschicht-
liches Verhältnis der drei Personen zu ihrer geschichtlichen 
Voraussetzung. Christus, welcher Gott bei Gott gewesen, hat 
durch die Wirkung des heiligen Geistes den Anfang menschlichen 
Lebens genommen 289). Das innergöttliche Verhältnis kann nicht 
anders ausgesagt werden, als indem es in seiner geschicht-
lichen Selbsterweisung als dessen Voraussetzung erfaßt wird 290) 
Wenn das innergöttliche Verhältnis nur im Zusammenhang mit 
seiner geschichtlichen Selbsterweisung gedacht werden kann, so 
ist damit bekundet, daß es nur in Beziehung auf das Verhältnis 
Gottes zum Menschen gedacht werden kann. Gott ist dreieinig, 
um der Gott der Menschen zu sein 291). Gottes Verhältnis zum 
Menschen ist sein Liebeswille. Dieser ist der innere Grund 
für das innergöttliche trinitarische Verhältnis, denn aus dem, 
"wozu es geworden ist, erhellt, wofür es ist". "Dieser sein 
Wille ist gleich ewig, wie seine Dreieinigkeit, und daß er drei-
292) 
einig ist, das ist eins damit, daß er die Liebe ist" 
Die Vermittlung der Gottesgemeinschaft durch den ein e n 
Menschen Jesus Christus bedeutet, daß Gottes Wille nicht auf 
einzelne Menschen "oder auf die Menschen als einzelne" zielt, 
sondern auf eine in seinem ewigen Willen beschlossene Einheit, 
auf den Menschen oder die Menschheit. "Und da die Liebesgemein-
schaft Gottes und der Menschheit die Verwirklichung des mit dem 
innergöttlichen Verhältnisses zugleich gesetzten ewigen Gottes-
--------------------------
289) EBD, I, S. 190. 
290) EBD, I, S. 200. 
291 ) EBD, I, S. 204. 
29 2 ) EBD, I, S. 36. 
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willens ist, so gibt es nichts Anderes, was neben und außer 
ihr dieses ewigen Gotteswillens Inhalt wärell 293) 
Die Trinität wird als ein innergöttlicher Prozeß gedacht, 
in dem Gott zu sich selbst kommt, dadurch, daß er den Men-
schen bewegt, seine Menschheit zu verwirklichen, und auf 
diese Weise seinen Liebeswi lIen zur Erfüllung führt'. lIDami t, 
daß Gott dreieinig ist, will er auch den Menschen Gottes, 
daß er werdelI 294). Die Dreieinigkeit Gottes ist garpicht 
denkbar abgesehen von ihrer geschichtlichen Selbstverwirk-
lichung in der Menschwerdung Christi und der dadurch vermittel-
ten Liebesgemeinschaft mit den Menschen. Sie kann nur als 
Voraussetzung ihrer geschichtlichen Verwirklichung gedacht 
werden, und das heißt als eine solche, die sich in der Geschich-
te vollbringt. Die Selbstbestimmung Gottes, IIdaß er das, was 
er ist, als der dreieinige sein will, um es vermöge seiner 
Dreieinigkeit für den Menschen zu seinIl 295), das ist der Grund 
seines Seins. Er ist aber sich selbst der Grund dessen, IIdaß 
er und was er ist, weshalb es von ihm heißt, daß er das Leben 
in ihm selbst habe", und er ist "ganz eben das und nur das, 
dessen Grund er sich selbst ist" 296). Die Selbstbestimmung 
zur geschichtlichen Selbstbetätigung ist nicht etwas, was Gott 
lediglich zukommt, sondern in ihr ist er selbst, so wahr er 
der Dreieinige ist. Die Selbstverwirklichung des ewigen Gottes-
293) EBD, I, S. 36. 
294) EBD, I, S. 36. Den Verlauf der Heilsgeschichte als ge-
schichtliche Selbstvollziehung der Trinität schildert 
WENDEBOURG, Theologie Hofmanns, S. 90 ff. Vgl. auch S. 
97 ff. 
295) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 3. 
296) EBD, 111, S. 3. 
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willens ist gleichsam der Vollzug des Seins. "Denn als der 
Dreieinige kann er sich geschichtlich in den Gegensatz be-
geben, welcher den Menschen zwischen sich schließt" 297). 
Das innergöttliche Verhältnis tritt aus seiner ewigen Selbst-
gleichheit heraus, indem es sich in einer geschichtlichen 
Ungleichheit vollzieht. Das Verhältnis Gottes und seines 
Geistes ist nun das des Sendenden und dessen, der gesandt 
wird, des tlberweltlichen und dessen, der des Überweltlichen 
Willen innerweltlich vollbringt. Es wird das Verhältnis des 
überweltlichen Schöpfers zu dem innerweltlich wirksamen 
Lebensgrund. Mit der Erscheinung Jesu Christi stellt sich 
das innergöttliche Verhältnis nicht mehr nur als Verhältnis 
Gottes und seines Geistes dar, sondern auch als Verhältnis 
Gottes und seines Sohnes 298) . Auf diese Weise vollbringt 
sich Gottes ewiger Liebeswille in der Geschichte, "welche 
sich zwischen ihm und der Menschheit begibt" 299). "Die Mitt-
lerschaft Christi Jesu im Zusammenhalte mit der persönlichen 
Gemeinschaft Gottes und der Menschheit, welche in ihm ver-
mittelt ist, ließ das innergöttliche Verhältnis der Dreieinig-
keit, das innergöttliche Verhältnis des Dreieinigen zur Mensch-
heit, das heißt, seinen Liebeswillen und den Zusammenhang 
zwischen ersterem und zterem erkennen. Das Innergöttliche 
erkannte ich als das Ewige, und das Geschichtliche als den 
Vollzug des Innergöttlichen." So beschreibt Hofmann den Grund-
gedanken seines Systems 300). 
297) EBD, III, S. 3. 
298) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 269. 
299) HOFMANN, Schutzschriften, III, S. 3. 
300) Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 23. 3. 1859, VOLCK, 
Briefe, S. 25 f. 
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Die Trinität geht damit selbst in die Geschichte ein. Sie 
setzt Zeit und Geschichte. Die Geschichte Gottes mit der 
Menschheit, in welcher Gottes ewiges Wesen sich seinem Liebes-
werke vermittelt, ist von der Dreieinigkeit Gottes umschlossen. 
Das Verhältnis Gottes zur Welt erscheint in dieser Perspektive 
nicht begründet in einer Schöpfung aus Nichts als vielmehr 
in der Setzung eines Anfangs der Geschichte, eines Anfangs 
vor allem, eines Anfangs schlechthin. Der Weltanfang ist der 
Anfang der Selbstverwirklichung des Willens Gottes, dessen 
Gegenstand das Werden des Menschen Gottes ist. Die Geschichte 
zielt von Anfang an auf die Menschwerdung des Sohnes, "in 
welchem die Menschheit als seine Gemeinde und also die Welt 
überhaupt zur Verklärung gelangen soll". "Es ist Alles dazu 
geschaffen, daß der Geist Gottes in ihm und daß es im Sohne 
sei" 301). In der geschichtlichen Erscheinung Jesu Christi 
ist die Selbstverwirklichung des ewigen Gotteswillens zum 
Anfang ihrer Vollendung gelangt 302). "Durch sie sich bestimmen 
zu lassen, ist der Weg, wie die Menschheit zu dem gelangt, 
wofür sie bestimmt ist" 303) 
Die geschichtliche Vollziehung des Gegensatzes, in den sich 
der dreieinige Gott mit seiner Selbstverwirklichung begeben 
hatte, führt allmählich zur überwindung des Gegensatzes, indem 
die Menschheit vom Geist sich zur Gemeinschaft des Sohnes mit 
dem Vater bestimmen läßt. Der Gegensatz des Vaters und seines 
den Folgen der Sünde unterstellten Sohnes wird durch das Ver-
söhnungswerk Christi in seiner Person aufgehoben 304) • Diese 
Gottesgemeinschaft vermittelt Christus durch seine Selbst-
betätigung in der Kirche der dadurch sich geschichtlich 
entwickelnden Menschheit Christi 305). Die Doppeldeutigkeit 
-----------------------------
301) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 270 f. 
302) EBD, I, S. 36. 
303) HOFMANN, Schutzschriften, 111, S. 4. 
304) HOFMANN, Schriftbeweis, I, S. 47. 
305) EBD, I, S. 48 ff. 
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des Begriffs "Menschheit Christi" ist ein wohlbedachtes 
Moment des Denkgefüges. Der Geist seines Lebens beginnt 
mit dem Leben des Menschen Jesus Christus in persönlicher 
Gottesgemeinschaft auch seine Gegenwart unter den Menschen 
in seiner Gemeinde, "welche also die Menschheit Christi 
ist" 305a) • Die Kirche macht alle, die sie in ihr sicht-
bares Gemeinwesen aufnimmt, der ihr einwohnenden Gemeinschaft 
Jesu mit Gott, seinem Vater, teilhaftig 306). Ihr ist die 
Vollendung ihrer Gottesgemeinschaft verbürgt. Sie wird ganz 
und völlig werden, was sie ist, die Menschheit Gottes, je 
307) mehr sie sich über die ganze Menschheit ausbreitet 
Dabei wird die Kirche selbst sich läutern. In ihr wird sich 
die Feindschaft zwischen den Ungerechten und den im Glaubens-
gehorsam lebenden steigern und zu einer Ausscheidung aller ihr 
nicht um ihrer Gottesgemeinschaft Willen Angehörenden führen. 
Wenn sie auf diese Weise in allen ihren Gliedern zur Gemeinde 
des christlichen Glaubensgehorsams geworden ist, ist sie an 
das Ziel ihrer bisherigen Geschichte gelangt. Danach wird eine 
"neue Selbstbethätigung des dreieinigen Gottes an der Mensch-
heit" beginnen, die der Darstellung der vollendeten Gemeinde 
in der Welt dient 308}. Es wird in der außerhalb der Gemeinde 
stehenden Menschheit zu einer Scheidung nach dem Verhalten der 
Menschen zur Gemeinde kommen. "Mit dieser Scheidung -
305a) 
306) 
307} 
308) 
EBD, I, S. 49. 
EBD, I, S. 51. 
EBD, I, S. 55. 
EBD , I, S. 55. 
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ist das Ende aller möglichen Selbstbethätigungen des gött-
lichen Liebeswillens, also das Ende der Geschichte vor-
handen 309). Zugleich mit dieser letzten Scheidung werden alle 
Menschen, die außerhalb der Gemeinde dem ihnen irgendwie be-
zeugten Gotteswillen gehorsam geworden sind, mit der Gemeinde 
zur Menschheit Gottes auch in ihren Naturleben verklärt 310) • 
"Die Menschheit Gottes aber, in Jesu Christo zu dem Einen 
Menschen des ewigen Liebeswillens geeinigt und in ihm dem 
innergöttlichen Verhältnisse einverleibt, lebt in ihrer der 
persönlichen Gottesgemeinschaft nachbildlichen Natur und der 
aus dieser Natur nachbildlichen Welt, deren Mannigfaltigkeit 
sich ihr, indem Gotte dem dreieinigen, durch die Vielheit der 
Geister Gottes vermittelt, ein Leben der immer gleichen Frei-
heit und Seligkeit" 311). Die innertrinitarische Lebendigkeit 
kehrt in sich selbst zurück, indem sie die Menschheit dem in-
nergöttlichen Verhältnis einverleibt. Sie kommt zur Ruhe der 
immer gleichen Seligkeit, nachdem der Grund ihres Herausgehens 
aus sich in die geschichtliche Ungleichheit mit der Wiederher-
stellung des naturhaft stabilen Verhältnisses zwischen Gott 
und Menschheit aufgehoben ist. 
--------------------------------
309) EBD, I, S. 56. 
310) EBD, I, S. 56 f. 
311) EBD, I, S. 57. 
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5. Entsprechungen in Schellings Geschichtsphilosophie 
Es ist anerkannt, daß Hofmanns Geschichtsverständnis 
in geistesgeschichtlichem Zusammenhang mit der spät-
idealistischen oder romantischen Geschichtsauffassung 
steht. Doch lassen sich bestimmte historische Abhängig-
keiten schwerer nachweisen. Wendebourg hat dieser Frage 
eine sorgfältige Studie gewidmet 312). Er kommt zu dem 
Ergebnis, daß Hofmanns Theologie zu vielschichtig und alles 
zu sehr zu einem ihm originellen Ganzen verwoben sei, 
um bestimmte Abhängigkeiten exakt feststellen zu können 313) 
Ferner ist zu bedenken, daß die Theologen des Erlanger 
Kreises viele Grundüberzeugungen miteinander teilten und 
jeder von ihnen eigentümliche Beziehungen zu den Repräsen-
tanten des romantischen Denkens hatte. Für den Anfang der 
kirchlichen Bewegung in Erlangen schreibt Thomasius dem 
Einfluß Hegels und Schellings vornehmlich Impulse zum 
"Umschwung in der ganzen Weltanschauung" zu. Man habe die 
312) WENDEBOURG, Theologie Hofmanns, S. 112 ff. Dieses 
Kapitel seiner Dissertation wird überarbeitet und 
gekürzt in ZThK, 52, 1955, S. 64 ff. gedruckt. 
313) WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 65. 
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Schriften dieser Philosophen gelesen und darüber debattiert, 
sich Formeln und Redensarten angelernt, der ihre Gedanken 
mehr bewundert als verstanden. Damit sei jedoch etwas sehr 
Bedeutendes gewonnen worden: " Res p e k t vor der 
W ü r d e und T i e f e des his tor i s c h e n 
C h r ist e n turn s" 314). Kantzenbach bemerkt, der Auf-
bruch der jungen Leute in Erlangen habe "geradezu etwas Syn-
kretistisches" an sich gehabt 314a). Auch wer nicht wie Hof-
mann bei Schleiermacher, Hegel und Ranke Vorlesungen gehört 
hatte, kannte deren Schriften. Die Problematik der idealisti-
schen Philosophie und die im Denken der Zeit sich ausprägende 
Tendenz zu deren Fortbildung war den geistig Interessierten 
und literarisch Gebildeten bekannt. 
In dieser geistigen Atmosphäre und von den gemeinsamen 
Voraussetzungen aus konnten auch ohne direkte Abhängigkeit 
bei verschiedenen Denkern einander entsprechende Vorstellungen 
entwickelt werden. Ebenso konnten gemeinsame Einflüsse etwa 
auf Grund der Lektüre älterer theologischer oder philosophischer 
Schriftsteller im Rahmen der Gemeingut gewordenen modernen 
Begriffe und Vorstellungsweisen gleichartige überzeugungen 
begründen. Gemeinsamkeiten zwischen Hofmann und Schelling wer-
den manchmal als Nachwirkungen der theosophischen Schriften 
"t' kl" t 315) b h d' A . d t 't d o lngers er ar . A er auc le uselnan erse zung ml en 
Lehren Jakob Böhmes und Spinozas hat das Denken beider mitge-
formt 316). Man wird also mit vielfältigen mittelbaren und 
314) 
314a) 
315 } 
316 ) 
THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 115-117. 
KANTZENBACH, Schelling, ZBKG, 36, 1973, S. 138. 
WAPLER, Hofmann, S. 102 f. Vgl. S. 39. Eine frühe. Be-
schäftigung Hofmanns mit ötinger wird immer wieder be-
hauptet, aber nicht genauer nachgewiesen. Delitzsch und 
wie es scheint auch Hofmann selbst scheinen einen wesent-
lichen Einfluß ötingerscher Gedanken zu bestreiten. 
Brief: DELITZSCH an Hofmann vom 9. u. 10. 4. 1859, VOLCK, 
Briefe: S. 66. 
Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, Briefe, 
S .. 38. 
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unmittelbaren Einflüssen auf die Ausbildung von Hofmanns 
Theologie rechnen müssen. In Berlin gehörte er zum Freundes-
kreis von Philipp Wackernagel 317). Siegfried Goebel, der 
Sohn seines Freundes und einer seiner Studenten, berichtet 
von seiner großen "Vertrautheit mit den Romantikern Brentano, 
Chamisso, Achim v. Arnim, Fr. Schlegel, Tieck" 318). In 
Erlangen verkehrte er im Hause des Philosophen Koeppen, der 
ihn mit Jakobis Geschichtsphilosophie vertraut gemacht haben 
k " t 318a) D' b' hi h d h' . h onn e • le lograp sc en un lstorlsc en Voraussetzungen 
seines Verhältnisses zu Schelling hat Wapler dargestellt 319) • 
Wendebourg vergleicht Hofmanns Geschichtsanschauung mit der 
Rankes, Hegels, Schleiermachers und Schellings, den wichtigsten 
Vertretern der romantischen Welt- und Religionsanschauung, 
mit denen Hofmann eine Berührung gehabt hat. 
Seit Gottlob Schrenks bekanntem Buch wird Hofmanns Geschichts-
und Bibeltheologie immer wieder in die historische Kontinuität 
der coccejanischen Föderaltheologie eingeordnet. Auf Grund der 
Hinweise Schrenks besteht gewiß die Vermutung, daß der Erlanger 
Kollege Christian Krafft Hofmann Gedanken dieses Vorstellungs-
bereichs nahebrachte. Um zu beurteilen, ob Hofmanns Theologie 
durch solche Anregungen und Einflüsse geprägt wurde, wäre eine 
genauere Untersuchung notwendig. Vor allem müßten die Nachwir-
kungen des Coccejanismus von den unzweifelhaften Übernahmen 
317) 
318 ) 
318a) 
319 ) 
Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 18 f. 
GOEBEL, Erinnerungen, S, 95. 
Übereinstimmungen weist Kantzenbach nach. KANTZENBACH, 
Schelling, ZBKG, 36, 1973, S. 130 ff. 
WAPLER, Theologie, NKZ, XVI, 1905, S. 701 ff. Vgl. 
WAPLER, Hofmann, S. 102 f. Kantzenbach ist diesen Fragen 
in durchgehender übereinstimmung mit Wapler erneut nach-
gegangen. KANTZENBACH, Schelling, ZBKG, 36, 1973, S. 
128 ff. SCHELLBACH, Theologie, S. 93 ff. 
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romantischer Geschichtsauffassung unterschieden werden 
können. "Aber auch Krafft war mit Schelling gut befreundet 
und hat seine Schriften fleißig exzerpiert!" 320). Die Be-
hauptung von SChultz, der Charakter von Hofmanns Theologie 
sei "erst richtig erfaßt, wenn man sie ••• als eine Weiter-
bildung der coccejanischen Geistesrichtung auf lutherischem 
Boden" verstehe, ist sicher unseriös 321) 
In seiner Berliner Studienzeit war Hofmann Rankes Schüler. 
Keiner der dort lehrenden Dozenten der Philosophie zog ihn 
so an wie Ranke, so daß er selbst erwog, Historiker zu wer-
den 322). Hofmanns Interesse an der philologisch-empirischen 
Erarbeitung des geschichtlich Geschehenen ist sicher von 
Ranke beeinflußt worden. Beide verbindet ferner die Ausrichtung 
auf Tatsachen, in denen sie die Geschichte sich vollziehen 
sehen. Darüber hinaus ist aber Hofmanns heilsgeschichtliche 
Theologie vom Historismus Rankes deutlich unterschieden 324) • 
Auch später noch schätzt Hofmann Ranke als den Historiker, 
der seinem eigenen Sinn für Geschichte entspricht. Er bewundert 
an seiner Geschichtsschreibung, daß er in die Fülle der Ge-
schehnisse die mächtige Bewegung einzuzeichnen versteht, 
320) 
321) 
322) 
323) 
324) 
SCHRENK, Gottesreich, S. 331. Vgl. zum Ganzen S. 322-
332. Auf die engen Beziehungen Schellings zu Kraf ver-
weist auch ZELTNER, Schelling in Erlangen, S. 394 u. S. 
400 f. 
SCHULTZ, Gesetz, S. 111. Weit zurückhaltender äußern sich 
WENDEBOURG, Theologie, S. 66; Theologie Hofmanns, S. 113; 
und WETH, Heilsgeschichte, S. 53; 85. FLECHSENHAAR, Ge-
schichtsproblem, S. 17. 
Vg 1. o. S. "2hiJ. und Br ief: HOFMANN an Deli tzsch, VOLCK, 
Briefe, S. 13. 
WAPLER, Hofmann, S. 23,f; S. 54 
vgl. WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 75. 
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in der Gottes Bund mit den Menschen sich verwirklicht und 
das Bewußtsein der Menschen von dieser Gottesgemeinschaft 
reift, daß er dabei von "den wahren, wesentlichen Gestalten ... , 
die aus Gottes Hand hervorgegangen" erzählt und daß in seiner 
Darstellung die Männer und Begebnisse so erscheinen, wie ein 
gewissenhafter Forscher sie erkennen kann 325). Kantzenbach 
vermutet, Ranke habe Hofmann das realidealistische Geschichts-
verständnis Schellings vermittelt 325a) 
Hofmanns biografische Beziehungen zu Hegel sind sehr gering 326) 
Eine Vorlesung Hegels und die Lektüre seiner Phänomenologie 
stießen ihn ab. Gerade seine Geschichtsphilosophie vermochte 
Hofmann nicht zu überzeugen. "Seine Philosophie der Geschichte 
verdarb mir allen Geschmack an seiner Philosophie" 327). Hegels 
Philosophie wurde auch von den anderen Erlanger Theologen 
nie sehr geschätzt 328). Wendebourg kommt zu dem Ergebnis, daß 
zwischen Hegel und Hofmann zwar beträchtliche Gemeinsamkeiten 
bestehen, bei genauerer Betrachtung die Parallelen in der 
Theologie Hofmanns sich aber als "eine naive Übereinstimmung 
mit Hegelschem Gedankengut" erweisen. Bei Hofmann fehlt "die 
strenge ontologische Basis Hegels", was zu einer durchgängigen 
"Verflachung Hegelscher Grundbegriffe" führt 329). Es ist vor 
325) 
325a) 
326) 
327) 
328) 
329) 
Vgl. HOFMANN, Geschichte, ZPK, 111, 1839, S. 91 ff. bes. 
S. 92; 94; 96; vgl. auch HOFMANN, Ranke, ZPK, IV, 1840, 
S. 88. 
KANTZENBACH, Rezeption, ZBKG, 35, 1972, S. 720 f. 
WAPLER, Hofmann S. 24 f. 
Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, 
Briefe, S. 38. 
KOLDE, Universität Erlangen, S. 329; vgl. GEDANKEN, ZPK, 
5, 1843, S. 317 ff. Vgl. selbst HARLESS, System, EKZ, 
15, 1834, Sp. 550, der nach eigenem Bekenntnis früher 
einmal diesen philosophischen Trank begierig schlürfte. 
Brief: HARLESS an Hengstenberg, BONWETSCH, Briefe, S. 104. 
WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 82 f. 
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allem Hofmanns konkretes historisches Denken, seine 
Orientierung an historischen Tatsachen, die sich als solche 
in den Gesarntduktus der Heilsgeschichte einfügen sollen, 
was ihn hindert, sich Hegels spekulative Geschichtsphilo-
h · . 330) D' "b .. b h' sop ~e anzue~gnen . ~e u ere~nst~mmungen esc ranken 
sich auf einzelne Begriffe und Vorstellungen, die im Zusammen-
hang von Hofmanns Konzeption eine andere Bedeutung erhalten, 
als sie in Hegels System haben. Die Einordnung der einzelnen 
Ereignisse und der Individuen in einen apriori feststehen-
den universalgeschichtlichen Zusammenhang, Fortschrittspathos, 
theologische Geschichtsdeutung, Ausgehen des Verstehensvor-
ganges von der gegenwärtigen Erfahrung der geschichtlichen 
Evolution, das sind alles Gedanken, die, selbst wenn sie von 
Hegel herrühren sollten, einern Theologen jener Zeit bekannt 
sein konnten, ohne einer besonderen Beziehung zu Hegel zu 
bedürfen. Es stellt sich die Frage, die hier nicht endgültig 
entschieden werden kann, ob über eine allgemeine tlberein-
stimmung hinaus ein spezielles Verhältnis zur Philosophie 
Hegels angenommen werden kann. Dabei muß man sicher unter-
stellen, daß "zu der damaligen Zeit überhaupt kaum jemand 
über geschichtliche Probleme nachgedacht hat, ohne von Hegels 
Gedanken beeinflußt zu seinIl 331). Die Wiederentdeckung eines 
Grundbestandes Hegelscher Gedanken bei Hofmann könnte darüber 
hinaus erklärt werden durch den Einfluß, den die idealistische 
Geschichtsphilosophie in der Transformation durch das Gedanken-
system Schellings auf Hofmann gewann. Hofmann selbst erwähnt 
Schelling und Hegelohne Unterschied, wenn er darauf hinweist, 
daß man durch ihre Philosophie den Wert geschichtlicher Ent-
wicklung wieder schätzen lernte 332} 
330} EBD, S. 82~ S. 84. 
3 3 1 } EBD, S. 76. 
332) HOFMANN, Encyclopädie, S. 41. 
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Hofmanns Verhältnis zu Schleiermacher ist ähnlich unbe-
stimmt, wie überhaupt der Einfluß Schleiermachers auf den 
Erlanger Kreis gering war 333). Hofmann selbst antwortet 
auf Delitzsch's Frage nach dem Niederschlag des philoso-
phischen Erkenntnisfortschritts in seinem System: "Bei 
Schleiermacher aber hatte ich das Unglück, daß die erste 
Vorlesung, welche ich bei ihm hörte, die über Einleitung 
ins Neue Testament war, in der ich mich durch die Art und 
Weise der Behandlung des Thatsächlichen und Geschichtlichen 
so verletzt fühlte, daß ich sie kaum zu Hälfte aushielt und 
es nie wieder bei ihm versuchte" 334). Er berichtet weiter: 
Als Repetent habe er die Glaubenslehre gelesen, sich über die 
Folgerichtigkeit seines Verfahrens gefreut, jedoch sich mit 
ihm in "durchgängigem Widerspruche" befunden 335). Wendebourg 
findet beim Vergleich der Geschichtsanschauungen Hofmanns 
336) 
und Schleiermachers überwiegend "tiefgreifende Unterschiede" 
Wie fast alle Theologen, die seit Frank Hofmanns Theologie 
mit der Schleiermachers verglichen haben, erblickt er das 
Gemeinsame darin, daß beide "ihren systematischen Ausgangs-
punkt bei der menschlichen Subjektivität" nehmen, räumt aber 
sogleich ein, daß sie es in verschiedener Weise tun 337) 
333) THOMASIUS, Wiedererwachen, S. 129: "Dagegen finden wir 
von Schleiermachers Einfluß in jener Zeit nur sehr wenige 
Spuren. Es blieb unserer Landeskirche erspart, durch diese 
Mittelstufe auf der so Viele stehen geblieben sind, sich 
den Durchgang zum positiven Christentum zu bahnen •.• " 
334) Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, 
Briefe, S. 37 f. Delitzsch bestätigt Hofmanns Abstinenz 
von Schleiermachers Vorlesungen aus eigener Erinnerung. 
DELITZSCH an Hofmann vom 26. 3. 1859, VOLCK, Briefe, 
S. 33. 
335) Br HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, Briefe, 
S. 38, Zur Deutung dieser Verhältnisbestimmung vgl. Waplers 
Nachweis von Übereinstimmung und Widerspruch zwischen Hof-
mann und Schleiermacher. WAPLER, Hofmann, S. 90 ff. 
336) WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 99 ff. 
337) EBD, S. 101, vgl. auch HofMANN, Encyclopädie, S. 42. 
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Schon Schellbachs Untersuchung kam zu dem Ergebnis, "daß 
Hofmann falsch interpretiert wird, wenn man ihn als kon-
sequenten Nachfahren Schleiermachers hinstellt" 338). Als 
grundlegenden Unterschied hebt er hervor, daß Hofmann bei 
der Begründung einer christlichen Theologie bewußt von der 
Kirche ausgeht 339). Er weist damit auf eine sehr bedeutsame 
Eigentümlichkeit von Hofmanns Theologie hin. Ist doch das 
prinzipiell ekklesiologische Verständnis des Christentums 
ein wichtiger Grund für Hofmanns Interesse an der Geschichte 340) 
Wenn man auch die Beziehung der theologischen Wissenschaft 
zu den praktischen Aufgaben der Kirche bei Schleiermacher 
nicht übersehen darf 341), so bleibt doch Hofmann gerade wegen 
seines Verständnisses der Theologie als einer Funktion der 
Kirche in ihrer geschichtlichen Selbstentfaltung weit von 
ihm geschieden. 
Überzeugende und eindeutige Übereinstimmungen kann Wendebourg 
beim Vergleich von Hofmanns Geschichtstheologie mit der Spät-
philosophie Schellings feststellen 342). Die enge Beziehung 
zu Schelling ist unbestritten seit Seeberg auf dessen Einwir-
kungen bei Hofmann aufmerksam machte 343). Hier handelt es 
-----------------------------
338) 
339) 
340) 
341) 
342) 
343) 
SCHELLBACH, Theologie, S. 39. Kropatschek hatte, um die 
eigenständige Leistung Hofmanns hervorzuheben, bei einer 
Vorlesung über die dogmatischen Systeme des 19. Jahrhun-
derts Schleiermacher und Hofmann in der Weise gegenüber-
gestellt, daß er den ganzen Stoff in die beiden Haupt-
teile zerlegte: Das Zeitalter Schleiermachers und das Zeit-
alter Hofmanns. KROPATSCHEK, Gedächtnis, EKZ, 84, 1910, 
Sp. 1029. 
SCHELLBACH, Theologie, S. 36. 
Das bestätigt Delitzseh: "Du bist an die Lösung der wesent-
lichen Aufgabe mit ungleich mehr Schriftverständnis und 
Geschichtssinn und Kirchlichkeit herangetreten" als Schleier-
macher. Brief: DELITZSCH an Hofmann vom 6. 1. 1861, VOLCK, 
Briefe, S. 200. 
Vgl. RENDTORFF, Kirche, S. 139 ff. Hofmann selbst preist 
es als das größte Verdienst Schleiermachers, daß er die Dog-
matik und die Ethik wieder zu einer Sache der Kirche ge-
macht habe. HOFMANN, Encyclopädie, S. 41. 
WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 84 ff. 
SEEBERG, Kirche, S. 278. Vgl. WAPLER, Hofmann, S. 80 f. 
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sich nicht um eine partielle Ähnlichkeit ihrer Gedanken, 
sondern um eine Entsprechung in den Grundprinzipien. Wende-
bourg weiß auch zu erklären, warum Schelling der einzige 
bedeutende Denker in Hofmanns Umgebung war, der seinem eige-
nen Denken entgegenkam. Hofmanns Interesse am historisch 
Tatsächlichen, das ihn mit Ranke verband, und das nach sei-
ner Meinung bei Hegel und Schleiermacher so ungenügend zur 
Geltung kam, und sein erkenntnistheoretischer Ansatz bei der 
apriorischen Selbstauslegung des seiner selbst unmittelbar 
gewissen Subjekts brachte ihn geistesgeschichtlich in eine 
eigentümliche Mittelstellung zwischen dem Historismus und 
dem spekulativen Idealismus. Schellings Spätphilosophie ver-
mochte beide Momente zu vermitteln. "Im scharfen Gegensatz 
zu Hegel ist es Schellings Bestreben, die Positivität, die 
"Tatsächlichkeit" des Geschichtlichen, zu betonen, und zwar 
so •.• , daß er dabei nicht auf eine die Tatsächlickeit des 
geschichtlichen Geschehens umgreifende Idealität zu verzichten 
braucht ll 344). "Schelling ist es gewesen, der allem Ratio-
nalismus gegenüber zuerst" die Einsicht wieder erschlossen hat, 
daß der Inhalt der christlichen Religion wesentlich Geschichte 
ist, und "der in der schärfsten Weise den Gegensatz zwischen 
dem Rationalen und Positiven ••• angesprochen und durchgeführt 
hat" 345) 
Hofmann selbst schließt auch Schelling in das Urteil ein, daß 
er in seinem systematischen Denken durch keine philosophische 
Schule bestimmt worden sei. Wenn überhaupt die Entwicklung der 
neueren Philosophie an seiner Systembildung Anteil haben, so 
sei es wohl darauf zurückzuführen, daß er ein Kind seiner Zeit 
sei 346). Er schreibt weiter, er habe Schelling "bis in sehr 
-----------------------------
344) WENDEBOURG, Theologie, ZThK, 52, 1955, S. 85. 
345) GEBURTSTAG SCHELLINGS, AELKZ, 5, 1875, Sp. 99. 
346) Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, 
Briefe, S. 37. Vgl. auch Brief: HOFMANN an Delitzsch 
vom 23. 3. 1859, VOLCK, Briefe, S. 27. 
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späte Zeit nur aus gedruckten oder mündlichen Bericht-
erstattungen gekannt" 347). In einem Aufsatz: "Schelling's 
kirchlicher Standpunkt" bezeugt er dem "einzigen jetzt le-
benden Meister" der Philosophie hohe Anerkennung 348). Die 
Veröffentlichung seiner "positiven Philosophie" erwartet 
er als "das entscheidungsvolle Wort des Philosophen" von 
befreiender Erleuchtung 349). Er erwähnt, daß er die Ver-
öffentlichung von Schellings Berliner Vorlesungen über die 
"Philosophie der Offenbarung" durch den Heidelberger Paulus 
gelesen hat 350). Schellings Angebot, das er im Vorwort 
zu Steffens nachgelassenen Schriften dargelegt hatte 351) , 
"die reale Denkbarkeit des Christentums ll 352) philosophisch 
zu beweisen, um einer überkonfessionellen staatsfreien Kirche 
den Weg zu bereiten, lehnt Hofmann als ein Mißverständnis 
der Theologie ab. Darüber hinaus enthält er sich hier einer 
eingehenden Stellungnahme zu Schellings Philosophie. Wie 
sehr er aber Schellings Spätphilosophie schätzte, wird bün-
dig belegt durch einen Brief an Dorner vom 19. März 1875. 
Hofmann bedankt sich für die übersendung einer Abhandlung 
Dorners zu Schellings Gedächtnis. Dann schreibt er: " Ihre 
Schrift ..• rief mir Gedankenkreisezurück, in denen ich einst 
mit Begeisterung gelebt habe". " ••• die Aufgabe, 
347) Brief: HOFMANN an Delitzsch vom 27. 6. 1859, VOLCK, 
Briefe, S. 38. 
348) HOFMANN, Standpunkt, ZPK, 12, 1846, S. 157. 
3 49 ) EBD, S. 1 6 1 • 
350) EBD, S. 162. Vgl. WAPLER, Theologie, NKZ, XVI, 1905, 
S. 706 und S. 717 f. 
351) SCHELLING, Vorwort Steffens, Werke, Erg.Bd. IV, S. 482 ff. 
352) HOFMANN, Standpunkt, ZPK, 12, 1846, S. 159 ff. 
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die sich Schelling mit seiner zweiten Philosophie gestellt 
hat, wird philosophischerseits schwerlich wieder aufgenommen 
werden. Irre ich nicht, so wird es sich die Theologie nicht 
nehmen lassen dürfen, ihre Dogmatik in Philosophie der Offen-
barung umzuwandeln" 353) 
Übereinstimmungen zwischen Hofmanns und Schellings Geschichts-
auffassung, insbesondere in seiner "Philosophie der Offen-
barung", sind mehrfach nachgewiesen worden 354). Wir können 
deshalb darauf verzichten, den Vergleich zu wiederholen. Es 
seien nur die wichtigsten Aspekte von Schellings System in 
ihrem Zusammenhang skizziert, die bei Hofmann eine Entsprechung 
gefunden haben. 
Schelling unterscheidet systematische Philosophie von geschicht-
licher. Die systematische oder negative Philosophie ist eine 
ganz in sich geschlossene und beruht auf apriorischer Erkennt-
nis 355). Die geschichtliche Philosophie ist "nichts anderes als 
353) Brief: HOFMANN an Dorner, in WAPLER, Hofmann, S. 81 f. 
354) WAPLER, Theologie, NKZ, XVI, 1905, S. 709 ff. SCHELLBACH, 
Theologie, S. 99 ff. WENDE BOURG, Theologie, ZThK, 52, 
1955, S. 85 ff. KANTZENBACH, Schelling, 
ZBKG, 36, 1973, S. 128 ff. V'jL.d-cv.h (' S 30&. 
355) SCHELLING, Offenbarung I, Werke, Erg. Bd. VI, S. 133. 
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der fortgehende, immer wachsende, mit jedem Schritt sich 
verstärkende Erweis des wirklich existierenden Gottes, 
und weil das Reich der Wirklichkeit, in welchem er sich 
bewegt, kein vollendetes und abgeschlossenes ist .•. ist 
doch in der Geschichte noch Bewegung und unablässiges Fort-
schreiten so ist auch der Beweis nie abgeschlossen 
356) . 
•.. • Sle geht nicht von der Erfahrung aus und nicht 
hinter sie zurück, sondern das i n der Erfahrung Vorkommen-
de wird selbst zum Element der Philosophie. Die Erfahrung, 
in welcher sie sich bewegt, "ist nicht nur eine g e w iss e, 
sondern die gesamte Erfahrung von Anfang bis zu Ende" 357). 
Die Einheit des geschichtlich Erfahrbaren beruht auf der 
Theologie der Bewegung. Das Ziel ist der eigentliche Sinn, 
die Wahrheit der Bewegung 358) 
Systematische und geschichtliche Philosophie bilden in der 
gegenseitigen Beziehung aufeinander eine Einheit. Die systema-
tische geht notwendig zur geschichtlichen fort. In einem Kreis-
lauf bilden beide zusammen die vollkommene Wissenschaft der 
Philosophie 359). In der systematischen Philosophie sucht die 
356) SCHELLING, Offenbarung I, Werke, Erg. Bd. VI, S. 131, 
vgl. S. 13 R .An:rn.. 1, vgl. die Entsprechung bei Hofmann, 
o. s. '3Of2.f. 
357) SCHELLING, Offenbarung I, Werke, Erg. Bd. VI, S. 130. 
358) SCHELLING, Offenbarung II, Werke, Erg. Bd. VI, S. 182. 
359) SCHELLING, Offenbarung I, Werke, Erg. Bd. VI, S. 151 ff. 
vgl. KANTZENBACH, Schelling, ZBKG, 36, 1973, S. 155: 
Schelling verhalf Hofmann zur "Verknüpfung von historischer 
und systematischer Tätigkeit". Dieser zutreffenden Beo-
bachtung widerspricht Kantzenbach selbst, wenn er an 
anderer Stelle meint, Hofmann habe erst mit der Verklamme-
rung von systematischer und historischer Tätigkeit die 
Synthese hergestellt, und zwar als Synthese von Jakobis 
Dualismus und Schellings Realidealismus. Ebenda, S. 139. 
Dabei wird das systematische Konzept von Schellings und von 
Hofmanns Geschichtsphilsophie verkannt (Kantzenbach spricht 
von Hofmanns "Schwebe- und Pendelverfahren tl a.a.O.), sonst 
könnte man Hofmann nicht zutrauen, daß er die Konzeption 
von Schellings Spätphilosophie mit der Jakobis für synthe-
tisch vereinbar hielte. 
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Vernunft von sich, d. h. von ihrem eigenen ursprünglichen 
Inhalt aus, den Inhalt allen Seins zu finden 360) • Die Ver-
nunft erkennt sich selbst als Erkenntnisvermögen, als un-
endliche Potenz des Erkennens, das auf das Finden von Sein 
aus ist. Nach der ihr selbst sich erschließenden Struktur 
ihrer selbst kann ihr Inhalt nicht selbst ein Erkennen 
sein; ferner muß sie ihn ohne ihr Zutun, ohne einen Akt 
von ihrer Seite haben 361). Da sie sich selbst nur als 
Möglichkeit erkennt, kann sie auch den Inhalt, auf den sich 
ihre Tätigkeit richtet, nur als mögliches Sein erkennen 362) • 
Das Denken entdeckt in dem Begriff des Seins als Seinkönnen 
das Prinzip der Bewegung. Das Seinkönnen stellt sich dem 
Denken unmittelbar dar als ins Sein Ubergehendes 363) 
Auf diese Weise wird apriorisch der Begriff des Seins 
deduziert, also das Wirkliche, das die Vernunft zu erkennen 
sucht, als Möglichkeit begriffen 364). Die"Vernunft ist auf 
diese Art in den Stand gesetzt, von sich aus, ohne irgendwie 
die Erfahrung zu Hilfe zu nehmen, zum I n haI t alles 
EXistierenden, und demnach zum Inhalt alles wirklichen Seins 
zu gelangen" 365). Indem die Vernunft ihren Inhalt als tiber-
gang des Seinkönnens ins Sein versteht, welches als Wirklich-
keit außer ihr ist, kommt sie zu einem apriorischen Verhältnis 
zu allem außer ihr Vorhandenen 366). Das wirklich Seiende unter-
360) ~CI-jt::LL..JI\.lLi) (jt(en .. bJl'I.Hlj TJ \/I/cl-he! fY9' K,L\i) '~GL 
361) EBD, S. 62 f. 
3 6 2) EBD, S. 64. 
363) EBD, S. 64 f. 
364) EBD, S. 65. 
3 6 5) EBD 1 S. 6 6 • 
366) EBD, S. 69. 
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scheidet sich vom Seinkönnen dadurch, daß es alles nur 
Mögliche entbehrt. Die Vernunft erlangt vom Seienden nur 
einen negativen Begriff 367). Was "existieren kann, ist 
die Potenz, die nicht mehr Potenz, sondern weil das Seyende 
selbst, reiner A c t u s ist" 368). Der reine Akt kann 
aber nicht "durch Ubergang a potentia ad actum" sein. Wenn 
er existiert, so kann er nur apriori sein, das Sein 
zum prius haben 369). Wenn also der reine Actus existiert, 
so muß er das notwendig existierende Selbst sein. Daß er 
aber existiert, folgt daraus nicht. Will die Vernunft ein 
gefundenes Objekt als ein wirkliches, ein gegenwärtig 
existierendes erweisen, so muß sie sich "der Autorität der 
Sinne unterwerfen" 370). Das ist dann der Gang der positiven 
(geschichtlichen) Philosophie. Ihre Aufgabe ist es, den 
Begriff zur Anschauung zu bringen 371) 
Die geschichtliche Philosophie wurde beschrieben als der 
immer wachsende Erweis des wirklich existierenden Gottes 372) 
Schelling hebt mit großem Bedacht immer wieder hervor, daß 
die Existenz Gottes weder im Sinne des physikotheologischen 
Gottesbeweises durch einen Regreß von der Wirkung zur Ursache 
367) EBD, S. 70 ff. 
368) EBD, S. 155. 
369) EBD, S. 156. 
370) EBD, S. 171. 
371) EBD, S. 174. 
372) EBD, S. 131. 
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noch apriorisch im Sinne des ontologischen Gottesbeweises 
bewiesen werden kann. Die Existenz Gottes kann nur voraus-
gesetzt werden als das Prius einer Folge. In der geschicht-
lichen Philosophie wird die Folge, welche das Prius zur 
Voraussetzung hat, bewiesen. Diese kann aber nur faktisch 
als eine Folge von Tatsachen bewiesen werden 373) • Deshalb 
nennt Schelling die positive Philosophie "empirischen 
Apriorismus" 374). "Von diesem Prius leitet sie in einem 
freien Denken in urkundlicher Folge das Aposteriorische 
oder das in der Erfahrung Vorkommende ••• als das Wirkliche 
ab" 375) 
Es entspricht dem bei dieser Argumentation vorausgesetzten 
Gottesbegriff, Gott nicht einfach als das Transzendente zu 
bestimmen 376). Das apriori von der Vernunft außer sich 
gesetzte bloß Seiende wird aposteriori in der Gesamtheit 
der Welterfahrung als unendlich Existierendes, als Gott 
erkannt. Die Vernunft setzt das ihr Transzendente, um es 
in das absolut Immanente zugleich als ein Existierendes zu 
haben. Das "a priori unbegreifliche, weil durch keinen voraus-
gehenden Begriff vermittelte, Seyn wird in Gott ein begreif-
liches, oder es kommt in Gott zu seinem Begriffe. Das unendlich 
Existierende, das die Vernunft nicht in sich bergen kann, wird 
ihr in Gott zum immanenten" 377) 
373) EBD, S. 129. 
374) EBD, S. 130. 
375) EBD, S. 129. 
376) EBD, S. 170. 
377) EBD, S. 170. 
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Die Welt ist das Sein Gottes. Sie ist nicht Gott selbst, 
Gott ist das an sich Seiende. Als solches kann er durch 
seinen bloßen Willen außer sich sein. Als dieses aus seinem 
An-sich herausgetretene Wesen ist es nicht mehr Gott selbst. 
Es ist aber auch nicht schlechthin nicht-Gott 378) . 
"Schelling deutet den Zusammenhang von Gott und Welt durch 
den Begriff der E r s c h ein u n g, der versicht-
barenden Darstellung eines an sich Unsichtbaren" 379). In 
dem ungehemmten Fluß des göttlichen Lebens, in dem Anfang 
und Ende nicht auseinander zu bringen sind, befände sich Gott 
in einer Art rotatorischer Bewegung, die immer in sich selbst 
zurückkehrt, würde er nicht sich selbst außer sich setzen 380) . 
Durch das göttliche Herausgehen aus sich selbst verwandelt 
er sein Ursein, jenen actus purissimus, in einen in seinen 
Momenten unterscheidbaren Akt, in einen Prozeß. Das eigentliche 
Motiv dieser Selbstentäußerung Gottes ist die Schöpfung, und 
jener Prozeß muß sich als Schöpfungsprozeß darstellen lassen 381) 
Der Gang in die Äußerlichkeit bedeutet vor allem einen über-
gang in die Zeit, wodurch die Welt als Geschichte charakteri-
siert wird 382) 
378) SCHELLING, Offenbarung 11, Werke, Erg. Bd. VI, S. 271 f. 
379) SCHULZ, Schelling, S. 137. 
380) SCHELLING, Offenbarung 11, Werke, Erg. Bd. VI, S. 274. 
381) EBD, S. 277 f. 
382) EBD, S. 306. 
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Der Übergang vom An-sieh-Sein Gottes zum Sein außer sich 
wird erklärt durch die Potenzlehre. Alles Sein ist dreifach 
potenziertes Sein: 1. Sein können, d. h. reine Potenz; 
2. rein Seiendes, d. h. nur Actus; 3. das von beiden Ein-
seitigkeiten freie Sein, das frei ist, zu sein oder nicht 
zu sein, und das auch im Wirken selbst Quelle des Wirkens 
bleibt 383). Die Möglichkeit des Prozesses göttlicher Selbst-
entäußerung beruht darauf, daß die drei Potenzen sich zwar 
gegenseitig ausschließen, aber eine unzerreißbare ursprüngliche 
Einheit bilden 384). Gott ist kraft der dreifachen Potenzierung 
seines Seins der lebendige Geist, der seiend immer im Begriff 
ist zu werden, der wirklich ist als der, der sein wird 385). 
Diese Lebendigkeit bedingt eine Spannung, ein Konträres, sich 
Ausschließendes in seinem Sein 386). Gottes Freiheit besteht 
darin, daß er frei wählen kann, dem Sein nach Einheit oder 
Spannung zu sein, denn er selbst wird dadurch nicht verändert, 
es ist nur eine andere Form der Existenz 387). Die Lehre von 
einer möglichen gegenseitigen Ausschließung der Potenzen 
stellt den Übergang zur Dreieinigkeitslehre dar, d. h. sie 
bahnt den Weg "die eine und selbe Gottheit als drei Persönlich-
keiten zu begreifen" 388). Zum Verständnis der Offenbarung ist 
eine Steigerung der Potenzenlehre notwendig. Bei der dazu er-
forderlichen Auseinandersetzung will Schelling "jenem in höherem 
383) EBD, S. 223 ff. S. 234 ff. vgl. S. 278 f. 
384) EBD, S. 280. 
385) EBD, S. 161. 
386 ) EBD, S. 278 f. 
387) EBD, S. 269. 
388) EBD, S. 316. 
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Sinne g e s chi c h t I ich e n Geist" seiner Philo-
sophie treu bleiben, indem er "das auf dem Wege der philo-
sophischen Folgerung Gefundene immer auch sogleich ge-
schichtlich, und zwar urkundlich, nämlich in den Urkunden 
der Offenbarung tl nachweist 389) 
Es wird nun die Geschichte des Christentums in der Welt 
unter der Voraussetzung der Trinität Gottes dargestellt 390) 
Der Vorgang der Schöpfung wird verstehbar gemacht als ein 
sukzessiver Prozeß der Vermittlung Gottes mit der Welt. Der 
Mensch wird durch die Schöpfung in ein unmittelbares Ver-
hältnis zum Schöpfer gesetzt und damit auch zur Freiheit er-
hoben 391). Seine Freiheit beruht darauf, daß er in der Mitte 
zwischen den Potenzen steht, die ihn hervorgebracht haben. 
Die Spannung der Potenzen ist in ihm aufgehoben 392). Er hat 
diese Freiheit mißbraucht, indem er sich an die Stelle Gottes 
gesetzt, die Welt an sich gerissen und sich damit an die Welt 
als das AUßergöttliche verloren hat 393). So ist durch die 
Umkehrung des wahren Verhältnisses mit dem Menschen eine neue 
Ordnung der Dinge angefangen, eine andere, als ursprünglich 
beabsichtigt war 394) • Die Ruhe der ausgewogenen Schöpfung ist 
erschüttert, eine neue Bewegung vom Menschen verursacht und 
damit eine weitere Folge von Ereignissen, die Geschichte, er-
möglicht worden 395) 
3 8 9 ) B S 3 A 1- "l:, 'H .::::; E D, • . ; iL, '"> 
390) EBD, S. 316. 
391 ) EBD, S. 345 f f • 
392) EBD, S. 346 ff. 
3 9 3 ) EBD, S. 3 5 2 f. 
394) EBD, S. 365. 
395) EBD, S. 385. 
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Gott in seinem AUßer-sich-Sein, die zweite Potenz, ist 
in den Prozeß der Gottentfremdung mit hineingerissen wor-
den, denn "sie kann von dem Menschen nicht lassen" 396). 
Die durch den Menschen verursachte Spannung hat den Sohn 
vom Vater getrennt 397). Gott konnte nur in der Gestalt des 
Sohnes in den außergöttlichen Prozeß eingehen 398). Ihm hat 
er alles Sein übergeben 399). Deshalb kann auch nur der Sohn 
d Einheit der Potenzen im Menschen, in der Gott seine 
Selbstverwirklichung vollendet, wiederherstellen 400). Der 
Vater ist von der Welt zurückgetreten. Ein Verhältnis der 
Welt zum Vater ist erst durch Vermittlung des Sohnes wieder 
" I' h 401) D . t b . t . .. d' Z' t d S h mog lC . aml eglnn eln neuer Aon, le el es 0 nes. 
Seine Zeit ist die ganze Zeit dieser We • "Die ganze nächst-
folgende Geschichte ist also nur die Geschichte dieser zwei-
ten Persönlichkeit" 402) 
In der Zeit des Sohnes sind wieder zwei Perioden zu unter-
scheiden. Die Zeit seines Leidens, der Negation und Einschrän-
kung seiner Persönlichkeit, während der ganzen Geschichte des 
Heidentums 403). Ihr folgt die Zeit seiner Erscheinung im 
Christentum. Sie beginnt damit, daß der Sohn wieder die Macht 
396) EBD, S. 370. 
397) EBD, S. 371. 
398) EBD, S. 374. 
399) EBD, S. 375. 
400) EBD, S. 374. 
401 ) EBD, S. 372 f. 
402) EBD, S. 375. 
403) EBD, S. 377. Vgl. SCHELLING, Mythologie 11, Werke, 
Erg. Bd. V, S. 181 
- 350 -
über das Sein gewinnt dadurch, daß er mit freiem Entschluß 
es nicht für sich behält, sondern es sei n e m gött-
lichen Willen gemäß dem Vater unterwirft 404). Die Geschichte 
des Heidentums ist die Vorgeschichte dieser endgültigen 
Wiedergewinnung der Herrschaft über die Macht des Seins. Sie 
vollzieht sich als eine tlberwindung der ersten Potenz, der 
gestaltenden Macht, und ist insofern Geschichte der zweiten 
Potenz bzw. Person. 
In der Geschichte der Mythologie wird die bloße Macht einem 
Formenwandel unterzogen und dadurch suKzessiv gestaltet. Der 
mythologische Prozeß bringt das menschliche Bewußtsein auf 
natürlichem Wege wieder ins Menschliche, d. h. ins Gott 
Setzende, zurück 405). Die dabei intendierte tlberwindung der 
bloßen Macht wiederholt den Vorgang der Schöpfung als einer 
Gestaltung dieser Macht im Bewußtsein des Menschen, " ein e 
406) 
T h e 0 gon i eGo t t e s i m B e w u ß t sei n" 
"Die Mythologie erzeugende Bewegung eine subjektive, in-
wiefern sie im Bewußtsein vorgeht, aber das Bewußtsein selbst 
vermag nichts über sie; es sind vom Bewußtsein selbst (wenigs-
tens jetzt) unabhängige Mächte, welche die Bewegung erzeugen 
und unterhalten; also die Bewegung ist im Bewußtsein selbst 
doch ein objektive" 407) 
404) SCHELLING, Offenbarung 11, Werke, Erg. Bd. VI, S. 377. 
405) EBD, S. 378. 
406) SCHULZ, Schelling, S. 264. 
407) SCHELLING, Mythologie I, Werke VI, S. 379 Anm. 1. 
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Die zweite Person stellt in der gesamten Weltgeschichte 
als die vermittelnde und zurückbringende Potenz im emi-
nenten und präzisen Sinn die Mitte dar 408) . Von hier aus 
wird auch verständlich, daß für Schelling das Geschichtliche 
und nicht das aus der Geschichte herausgelöste Doktrinelle 
das Wesentliche des Christentums ist, "nicht das gemein 
Geschichtliche, z. B. daß der S ter unter Augustus ge-
boren, unter Tiberius gestorben ist, sondern jenes höhere 
Geschichtliche, auf dem es eigentlich beruht, und das sein 
eigentümlicher Inhalt ist; z. B. die Idee von einem Sohn 
Gottes, der um die Menschheit wiederzubringen, Mensch ge-
worden. Ich nenne es ein höheres Geschichtliches, denn der 
wahre Inhalt des Christentums ist eine Geschichte, in die 
das Göttliche selbst verflochten ist, eine gött che Ge-
schichte" 409). "Der Hauptinhalt des Christentums ist eben 
Christus selbst, nicht was er gesagt, sondern was er 
was er getan hat" 410) 
ist , 
In dem mythologischen Prozeß wirkt die vermittelnde Potenz 
selbst nur als außergöttliche, bloß natürliche. Sie kann das 
widergöttliche Prinzip zwar in seiner Wirkung aufheben, nicht 
aber in seiner Potenz 411). Wenn es aber zu einer wahren Ver-
söhnung kommen soll, muß die zweite Potenz sich in ihrer 
Außergöttlichkeit, ihrer Unabhängigkeit von Gott selbst auf-
408) Vgl. SCHULZ, Schelling, S. 249. 
409) SCHELLING, Offenbarung 11, Werke, Erg. Bd. VI, S. 195. 
410) EBD, S. 197. 
411) SCHELLING, Offenbarung 111, Werke, VI, S. 446. 
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geben 412). "Dieses große, ewig gültige Opfer wird dadurch 
gebracht, daß der, welcher •.. wie Gott war, daß dieser 
sich der göttlichen Gestalt entäußert, sein außergöttliches 
Seyn Gott als creatürliches unterwirft (denn dies ist der 
Sinn der Menschwerdung) und den Tod erleidet, in welchem 
eben nur die natürliche Potenz stirbt, und der Göttliche 
selbst sein aUßergöttliches Sein aufhebt" 413). Auf diese 
Weise ist die Spannung zwischen den Potenzen aufgehoben 
und die ganze göttliche Einheit wieder hergestellt 414) • 
Damit wird auch die dritte Potenz, der Geist als die durch-
wirkende, nale, zum Ende hindurchdrängende Ursache in dem 
Prozeß der Wiederherstellung wirksam 415) 
Der übergang aus dieser höheren und inneren Geschichte in 
die äußere wird durch die Kirche vermittelt, der die Aus-
führung des Werkes Christi anvertraut ist 416). "Nachdem 
Christus durch sein Leben, Lehren, Leiden und Sterben den 
Keim eines bis in die Ewigkeit wachsenden Lebens gelegt hatte, 
hat er im Vertrauen auf .•• die innewohnende Kraft dieses 
Keimes gewollt, daß er unter den Stürmen dieser Welt ••• 
sich ausbreite, und successiv aber unwiderstehlich wachse" 417) 
412) EBD, S. 449 f. 
413) EBD, S. 471. 
414) EBD, S. 474. 
415) EBD, S. 474 ff. 
416) EBD, S. 685. 
417) EBD, S. 687. 
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Indem das Christentum in die Welt trat, war es den natür-
lichen und notwendigen Entwicklungsgesetzen unterworfen 418) . 
Wachstum des Christentums bedeutet vor allem Wachstum der 
christlichen Erkenntnis 419). Der vorgeschichtliche Zustand 
der Kirche, bevor sie Weltreligion wurde, konnte nicht ihr 
wahrer und daher bleibender sein, sonst wäre sie nicht aus 
ihm hervorgetreten 420). Christus hat selbst vorausgesagt, 
daß das Übernatürliche aufhören und alles in die natürliche 
Entwicklung der freien menschlichen Erkenntnis einlenken 
werde 421) 
Die Kontinuität der Kirche besteht in ihrer geschichtlichen 
Entwicklung selbst. Wie in jedem geschichtlichen Prozeß, 
muß es auch in der geschichtlichen Kirche Unterschiede und 
eine Folge von Zeiten geben, die sich je bestimmter ausspre-
chen 422) Schelling kennt eine Sukzession von Prinzipien 
des Christentums, in denen sich dessen Geistescharakter je 
verschieden ausprägt. Die drei Apostel Petrus, Paulus und 
Johannes ( in dieser Folge geschichtlicher Entwicklung ) 
gelten als Repräsentanten von drei Zeiten der christlichen 
Kirche 423) 
418) EBD, S. 687. 
419 ) EBD, S. 688. 
420) EBD, S. 689. 
421) EBD, S. 686 f. 
422) EBD, S. 690. 
423) EBD, S. 695. 
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Auf eine formale Autorität der Schrift will sich Schelling 
nicht festlegen. Er betrachtet die biblischen Schriften als 
Urkunden 424). Nicht die Ausgewiesenheit ihrer Urheber, 
sondern der Inhalt macht die Schriften zu christlichen. Weil 
wir "die Lehre für wahr erkannt, nämlich für notwendig in 
jenem großen Zusammenhang, aus welchem allein das Christen-
tum zu begreifen ist, hielten wir jene Bücher für ächt und 
vom Geist des Christentums eingegeben" 425). "Die Geschichte 
ist die unwiderstehliche Auktorität". Die "Urteile der Ge-
schichte sind Gottes Urteile; sie rückgängig zu machen, 
ist ebenso unmöglich, als den mächtigen Strom in seine Quelle 
zurückzulenken, oder den Baum •.. auf seinen bloßen Keim 
zurückzuführen" 426). Die Entwicklung der Kirche, die sich 
im gegenwärtigen Deutschland anbahnt, muß über den Protestan-
tismus hinausgehen zu einem überkonfessionellen staatsfreien 
Christentum, der Religion des Menschengeschlechtes 427). 
Die Kirche der Zukunft soll "das wahre Pantheon der christ-
428) 
lichen Kirchengeschichte seyn". 
424) EBD, S. 710. 
425) EBD, S. 710. 
426) EBD, S. 714. 
427) EBD, S. 712 ff.; S. 720. 
428) EBD, S. 724. 
- 355 -
6. Die Eigenart von Hofmanns Konzeption auf dem Hinter-
grund von Schellings System 
Es erübrigt sich, die übereinstimmungen zwischen Hofmann 
und Schelling im einzelnen hervorzuheben. Offensichtlich 
entspricht Schellings System im ganzen Hofmanns Konzeption. 
Daß dabei Konstruktionselemente, Begriffe und Vorstellungen 
gleich oder ähnlich sind, ist leicht zu erkennen. Die Unter-
schiede nachzuweisen, erscheint nach dem unbefriedigenden 
Versuch Wendebourgs nicht erfolgversprechend, wenn man einen 
ausführlichen, detaillierten Vergleich der einzelnen Ge-
danken in ihrem systematischen Zusammenhang vermeiden will. 
Wendebourg orientiert sich beim Vergleich der Geschichts-
theologie Hofmanns mit Schellings Geschichtsauffassung über-
wiegend an Hofmanns äußerst komprimiertem Abriß der Dogmatik, 
der dem Schrift~~beweis vorangestellt wird. In dieser Kurz-
fassung erscheinen der systematische Zusammenhang und der 
Fortschritt der Argumentation vergröbert und gelegentlich auch 
undeutlich. Wendebourgs Darstellung der Abweichungen Hofmanns 
von Schelling ist manchmal zu ungenau und berücksichtigt nicht 
immer das systematische Konzept Hofmanns ausreichend. Den An-
satz der Theologie Hofmanns bei der Selbstauslegung der Wieder-
geburt und die Funktion der Ekklesiologie erkennt Wendebourg 
nicht in ihrer systematischen Bedeutung. Wendebourgs Ergebnis 
im ganzen ist durchaus zutreffend, nämlich, wenn man es kurz 
zusammenfaßt, daß Hofmanns Gedanken immer noch ein wenig anders, 
aber doch denen Schellings auffallend ähnlich sind. Hofmanns 
Darstellung ist weniger spekulativ, aber stärker geprägt von 
den geschichtlichen überlieferungen 429) 
429) Ähnlich auch LÜTGERT, Religion, S. 177. 
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Der entscheidende Unterschied besteht darin, daß Hofmann 
die rein apriorische Deduktion der ersten Erkenntnisse nicht 
übernimmt und stattdessen die systematischen Einsichten aus 
der Selbstauslegung der in der Wiedergeburt gegenwärtigen 
Gemeinschaft Gottes mit der Menschheit gewinnt. Dieses Ver-
fahren entspricht formal der apriorischen Selbsterkenntnis 
der Vernunft, bezieht sich aber auf ein gänzlich anders 
konstituiertes Phänomen. 
Jedoch sei an dieser Stelle bemerkt, daß Hofmanns Ausgehen 
von der Wiedergeburt, die er gelegentlich eine "Erfahrung" 
nennt, nicht als eine Parallele zu Schellings "positiver" 
Philosophie betrachtet werden darf mit der Begründung, 
daß beide sich auf die Erfahrung berufen. Die Verwendung des 
Begriffs "Erfahrung" ist äußerst problematisch, wie Schellings 
Auseinandersetzung mit dem Empirismus zeigt 430). Die Wieder-
geburtserfahrung ist in einem gänzlich anderen Sinn "Erfahrung" 
als die sinnliche Wahrnehmung eines objektiv begegnenden Vor-
ganges 431). Die Wiedergeburt ist Erfahrung, so wie die intellek-
tuelle Anschauung erfahren wird, d. h. dem Subjekt zuteil wird 
als ein Widerfahrnis 432). Dieses Sich-selbst-Erfahren des 
Subjekts ist zu unterscheiden von der empirischen Erkenntnis 
auf Grund von Sinneswahrnehmung. Der Selbstauslegung des Tat-
bestandes entspricht die apriorische Deduktion der Verstandes-
430) 
431) 
432) 
SCHELLING, Offenbarung I, Werke, Erg. Bd. VI, S. 100 ff; 
S. 112 ff. 
Vgl. HOFMANN, Schriftbeweis I, S. 11; S. 32. Brief: 
HOFMANN an Delitzseh, VOLCK, Briefe, S. 55 f. 
Vgl. o.Kop.l. ~ (' '2. 5-'22') 
! \ -.). ·r. 
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begriffe bei Schelling, die systematische Theologie der 
systematischen Philosophie. Dem geschichtlichen Beweis Hof-
manns, der sich auf urkundlich verbürgte Erfahrungen der 
Kirche und die Überlieferung ihrer Geschichte bezieht, 
entspricht die positive oder geschichtliche Philosophie 
Schellings. 
Hofmann setzt mit dem Ausgehen von der Wiedergeburt sofort 
mit einem geschichtlich bedingten Ereignis ein, das sich 
zugleich aus sich selbst heraus als ein Moment im Vollzug 
der Selbstverwirklichung der Kirche darstellt. Die dadurch 
begründete systematische Funktion der Ekklesiologie in der 
Konzeption Hofmanns hat bei Schelling keine Entsprechung. 
Damit hängt eine gänzlich andere Bewertung der Schrift 
und der vorchristlichen Religionsgeschichte zusammen. Des-
halb kommt auch die geschichtliche Wirklichkeit als konkrete 
Bedingung von Denken und Existenz bei Hofmann ursprünglicher 
und nachhaltiger zur Geltung. 
Aus dem eigentümlichen Ansatz Hofmanns folgt notwendig 
eine Modifikation des gemeinsamen Gedankensystems. Die Art 
der Übereinstimmungen und der Abweichungen erweckt den Ein-
druck einer kongenialen Übertragung der gemeinsamen Grund-
überzeugungen, Vorstellungen und Begriffe in de~ Zusammenhang, 
der sich aus der speziellen Aufgabe der Theologie als kirch-
licher Wissenschaft und durch das Erfordernis, die dogmatische 
Überlieferung zu verarbeiten, ergibt. Ein großer Teil der Ent-
sprechungen könnte sogar durch die Annahme einer relativ selb-
ständigen Parallelität des Denkens unter den gleichen Bedin-
433) 
gungen und in derselben geistigen Atmosphäre erklärt werden 
433) Vgl. SCHELLBACH, Theologie, S. 98; WAPLER, Hofmann, 
S. 102 f. 
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So erscheint es verständlich, daß Hofmann selbst sich 
keines direkten Einflusses bewußt war, über die eingestan-
dene Prägung hinaus, ein Kind seiner Zeit zu sein 
einer Zeit intensiver geistiger und wissenschaftlicher 
Kommunikation. 
Was Hofmann von Schelling unterscheidet, ist gerade das 
Charakteristische seiner Theologie. Er geht aus vom 
konkreten kirchlichen Glauben in der Gestalt der persön-
lichen Gottesgemeinschaft. Sein Geschichtsbild wird kon-
turiert vom Gedanken der geschichtlichen Selbstbetätigung 
Christi in der Kirche. Christi kirchliche Wirksamkeit 
ist die gegenwärtige Auswirkung seiner Menschwerdung. Die 
enge Verknüpfung von Christologie, Ekklesiologie und Glau-
bensprinzip bildet das Zentrum von Hofmanns Theologie. Die 
romantische Geschichtsauffassung mit ihrer trinitätstheolo-
gischen Ableitung stellt den Vorstellungsrahmen, in dem 
Hofmann jene Verbindung verständlich auszusagen versucht. 
Dabei erweist sich besonders die Ekklesiologie als gestal-
tungsfähig zur Vermittlung der dogmatischen Überlieferung 
mit dem zeitgemäßen Verständnis des Menschen in seiner Welt. 
Der romantische Mensch weiß sich hineingestellt in einen 
unaufhörlichen Fortgang geschichtlicher Entwicklung, der aus 
mythischen Ursprüngen seine universale Kraft und ~leologie 
herleitet, und zu freier persönlicher Mitwirkung auf eine 
zukünftige Vollendung hin aufgerufen. Diese lebendige, stets 
sich erneuernde Wirklichkeit hatte den Reichtum menschlicher 
Erkenntnis und kultureller Potenz in sich aufgenommen und der 
Gegenwart als Vermächtnis dargebracht. Sie stellte die Vermitt-
lung konkreten Lebens mit dem überrationalen, universalen 
- 359 -
Ursprung alles Seienden dar, bildete die Basis der Einheit 
menschlicher Gemeinschaften und enthielt die Bedingungen 
der persönlichen Selbstentfaltung. Dieses Geschichtsverständ-
nis konnte sich die Kirche zur Selbstdarstellung ihres eige-
nen Daseins zu eigen machen. Sie war eine konkrete Gemein-
schaft übernatürlichen Ursprungs, die gleichwohl aus ihrer 
Geschichte lebte und aus der Wechselwirkung geschichtlicher 
Bedingtheit und persönlicher Spontaneität die Prägung ihrer 
gegenwärtigen Gestalt empfing. 
Schon die dogmatische Überlieferung legte es nahe, die Kirche 
als Herrschaft Christi und als Bereich seiner Tätigkeit zu 
verstehen. Wir erinnern besonders an Artikel VII von Melanch-
thons Apologie des Augsburger Bekenntnisses. Darüber hinaus 
galt die Christologie als das Kontinuum der gesamten Lehrent-
wicklung, so daß auch aus diesem Grunde die Ekklesiologie 
einer christologischen Begründung bedurfte. Vor allem mußte 
die Begründung die Ableitung ihres geschichtlichen Selbstver-
ständnisses rechtfertigen. In dieser Perspektive erlangte der 
Eintritt Christi in die Wirklichkeit der Menschheitsgeschichte 
vorzügliche Beachtung. Damit ergab sich erneut ein zentraler 
Berührungspunkt mit der spekulativen Trinitätslehre der idea-
listischen Philosophie. 
Die Kenosischristologie vermochte den übergang vom inner-
göttlichen Leben zur geschichtlichen Wirksamkeit Christi zu 
erklären. Hofmann konnte die spekulative Argumentation über-
nehmen, ohne deren apriorische Ableitung anzuerkennen, indem 
er vom Ergebnis der geschichtlichen Wirksamkeit Chri , der 
Gegenwart der durch Christus vermittelten Gemeinschaft zwischen 
Gott und Menschheit im Glauben ausging. Der Glaubende weiß 
sich durch die Kirche zu Christus geführt. Die Kirche bewirkt 
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diese Vermittlung dadurch, daß sie ihre Tätigkeit als 
Selbstbetätigung Christi darstellt mit Berufung auf ihre 
Beziehung zu der geschichtlichen Erscheinung Christi auf 
Grund der Kontinuität ihrer Geschichte. Wenn die Kirche wirk-
lich ist, als was s sich gegenüber dem Glaubenden dar-
stellt, ist die Tatsache der Wirksamkeit Christi in der 
Wiedergeburt des Christen unmittelbar erschlossen. Daß ihr 
Anspruch ihrer Wirklichkeit entspricht, erweist sich durch 
die Übereinstimmung ihrer Rechtfertigung durch ihre Geschich-
te mit der Bestätigung des heiligen Geistes im persönlichen 
Glauben. Die Ekklesiologie integriert die Momente der Gedan-
kenkonstruktion. Ihre Wahrheit wird vorzüglich dadurch er-
wiesen, daß sie ihre Funktion erfüllt. 
Wenn nun Hofmann die spekulative Deduktion der geschichtlichen 
Selbstbetätigung Gottes nicht akzeptiert, braucht er eine ge-
schichtliche Verbürgung der Bindung Gottes an die Geschichte 
der Menschen. Bei der spekulativen Ableitung folgt aus dem 
Sein Gottes oder zumindest aus seiner Selbstbestimmung die 
Notwendigkeit zur geschichtlichen Betätigung. Hofmann sieht 
sie in der Ursprungsgeschichte der Kirche verbindlich dokumen-
tiert, deren Urkunde die von der Kirche kanonisierte Schrift 
ist. Gott hat seine Gemeinschaft mit der Menschheit verwirk-
licht, indem er durch die Vermittlung des Mensch gewordenen 
Sohnes eine Kirche herstellte, die wesenhaft dadurch fortbe-
steht, daß sie die Gottesgemeinschaft geschichtlich vollendet. 
Seiner gleichbleibenden Selbstbetätigung in der Kirche hat er 
die Kirche in ihrer Ursprungsgeschichte vergewissert und durch 
die Beurkundung dieser Geschichte in der Schrift ein unveränder-
liches Denkmal gesetzt. Die Schri ist das für Hofmanns nicht-
spekulatives System kennzeichnende Verbindungselement von 
Christi Menschwerdung, Wiedergeburt und Kirche. 
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Ihre theologische Bedeutung wird mit Hilfe ekklesiologischer 
Reflexionen so beschrieben, daß die Lehre von der Schri 
als ein besonderer Aspekt der Ekklesiologie vollkommen in 
diese integriert wird. Das dreifache Dasein des Christentums, 
das Hofmann zum Zwecke seines geschichtlichen Beweises unter-
scheidet, im Tatbestand der Wiedergeburt, in der Geschichte 
und dem Bestand der Kirche und in der Schrift, ist unter Be-
rücksichtigung der systematischen Integration eine dreifache 
Erscheinungsweise der Kirche. Die Kirche konkretisiert sich 
in der Gliedschaft des einzelnen in ihrer geschichtlichen 
Entwicklung und in ihrer ursprünglichen Konstitution. S ist 
aber in dem allem dieselbe~in geschichtlicher Kontinuität 
sich entfaltende Gemeinschaft. Das dreifache Zeugnis des hei-
ligen Geistes im Dasein des Christentums ist deshalb die Ge-
wißheit der geschichtlichen Kontinuität der Kirche auf Grund 
der Einheit ihres Gemeingeistes. 
In dieser Perspektive ist der entscheidende Einwand gegen 
Hofmanns heilsgeschichtliche Konzeption, daß jede faktische 
Gestaltung der Kirche und jede Errungenschaft ihrer geschicht-
lichen Entwicklung als von Gott bewirkte und beabsichtigte Fort-
bildung erscheint, die selbst wieder neue Kontinuität stiftet 
und neue Entwicklungen inauguriert. Hofmann hat keine praktisch 
wirksamen Kriterien, die er der von Schelling intendierten 
Verwandlung der Kirche zu einer alles Menschliche umfassenden 
Einheit und der Unterstellung ihrer Wahrheit an den Fortschritt. 
der allgemein-menschlichen Erkenntnis entgegensetzen könnte, 
außer daß seine Ekklesiologie auch partikulare Fortbildungen 
rechtfertigt. Auch Schellings wissenschaftlich aufgeklärte 
Menschheitsreligion, sein Pantheon der Kirchengeschichte, soll 
die Kontinuität mit dem Ursprung und der bisherigen Geschichte 
- 362 -
des Christentums wahren. Hofmann erweist sich mit seiner 
Geschichtstheologie als Wegbereiter eines ökumenisch säkularen 
Christentums, aber zugleich auch als möglicher Ahn eines 
partikularistisch restaurativen Kirchentums. 
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111. Kapitel: 
DIE EKKLESIOLOGISCHE KONKRETION DER ERLANGER THEOLOGIE IN 
THEODOSIUS HARNACKS KONZEPTION EINER FREIEN LUTHERISCHEN 
VOLKSKIRCHE. 
1. Harnacks Verhältnis zur Erlanger Theologie 
Wenn die These richtig ist, daß die Ekklesiologie so im Mittel-
punkt des gemeinsamen systematischen Fundus der Erlanger Theo-
logie steht, daß sie die wesentlichen Motive und Grundüberzeu-
gungen integriert, müßte sich dieser Sachverhalt an einer aus-
geführten Ekklesiologie konkretisieren lassen. Die Ekklesiologie 
würde sich als zentrierende Vereinigung der konstitutiven Momente 
jener Theologie erweisen und zugleich deren beabsichtigte und un-
vorhergesehene Auswirkungen auf die praktische Gestaltung der 
Kirche erkennbar machen. Unter den unzähligen ekklesiologischen 
Abhandlungen, die kurz vor und nach 1850 erschienen sind, zeich-
net sich Harnacks Schrift für unseren Zweck dadurch aus, daß sie 
ein konkretes Programm zur kirchlichen Verfassungsreform entwik-
kelt, sich dabei aber auf die Darlegung der theologischen Prinzi-
pien konzentriert und sich nicht von der verfassungsrechtlichen 
Perspektive leiten läßt 1) ~ Wir finden in dieser Schrift Harnacks 
eine besondere Ausrichtung auf die praktische Gestaltung der 
Gemeinde und eine sorgfältige Erörterung der theologischen Grund-
sätze. Harnack gelangt bei der Verfolgung jener Prinzipien zu 
einem eigentümlichen Vorschlag, der weit über die geltenden 
Kirchenverfassungen hinausgeht und an Eigenwilligkeit und innerer 
KOnSeqUen~~~n den meisten zeitgenössischen Arbeiten zu diesem 
Thema abhebt. Man gewinnt den Eindruck, daß er nach jahrelanger 
Beschäftigung mit der Ekklesiologie eine kompromißlose Ausführung 
seines theologischen Ansatzes versucht. 
Freilich könnten seine Zugehörigkeit zum Erlanger Kreis und sein 
1) HARNACK, Volkskirche, S. 160. Merz nennt Harnacks Schrift "die 
klassische und abschließende Zusammenfassung" der Diskussion, 
die von den Erlanger Theologen geführt wurde. MERZ, Bedeutung, 
MPTh, 35, 1939, S. 342. 
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Einverständnis mit dessen Theologie zweifelhaft erscheinen. Nach 
Luther weiß Harnack sich in seinem Kirchenverständnis vor allem 
Hofmann verbunden, dem Höfling und v.Zezschwitz sich angeschlos-
sen haben 2). Schon während eines Studienaufenthaltes in Erlangen 
1841/42 lernte er die dortige Theologie kennen. Seine 1842 er-
schienene Erstlingsschrift "Jesus der Christ" enthielt mit Hof-
manns Verständnis der Heilsgeschichte eng verwandte Auffassungen 3) 
Nach seiner Ernennung zum Privatdozenten wandte er sich in Auf-
nahme Höflingscher Gedanken der Theologie des protestantischen 
Kultus zu 4). 1853 wurde er nach elf jähriger Lehrtätigkeit in 
Dorpat für 13 Jahre Höflings Nachfolger in Erlangen 5). Trotz 
mannigfacher anderer Einflüsse war die intensive Kommunikation 
mit den Erlanger Theologen durch eine frühe Prägung wirksam vor-
bereitet. Besonders zu Thomasius gewann er engen persönlichen Kon-
takt. Beide vertraten das gleiche Kirchenverständnis und stimmten 
in vielen anderen Fragen überein, wie z.B. in der Beurteilung von 
Hofmanns Versöhnungslehre 6). Harleß preist Harnacks bekannteste 
2) HARNACK, Volkskirche, S. 122ff; 128. Harnack hat sich auch 
nach dem Urteil Waplers eng an Hofmann angeschlossen, besonders 
in seinem Buch "Die freie lutherische Volkskirche". WAPLER, 
Hofmann, S. 195. 
3) Vgl. schon die prinzipiellen Erwägungen, S. Vff. vgl. WITTRAM, 
Kirche, S. 22. Auch die heilsgeschichtliche Zuordnung von Gesetz 
und Christus als einander bedingender Gestalten der Inkarnation 
des Geistes Gottes, so daß in Christus Gesetz und Evangelium 
eins sind, wie sie der junge Harnack in seiner Predigt über 
"Christus des Gesetzes Ende" darlegt, kommt dem Gesetzesver-
ständnis Hofmanns sehr nahe. Vgl. HARNACK, Christus, S. 5ff. 
Vgl. S. 2. Für Hofmann vgl. die Zusammenfassung bei SCHULTZ, 
Gesetz, S. 112ff. 
4) Vgl. HARNACK, Idee, S. 7, Anm. 5. Die übereinstimmung mit Höf-
ling wird durch häufige Zitate belegt. Vgl. WITTRAM, Kirche, 
S. 23. 
5) Ebenda, S. 32. 
6) Vgl. THOMASIUS, Dogmatik, S. 369, wo er HARNACK, Kirche, Nr. 41, 
S. 27 zitiert und dessen präzise Bestimmung des Wesens der Kir-
che lobt. Vgl. ferner S. 419. Insbesondere in dem Abschnitt über 
den Beruf der Kirche (S. 404ff) sind viele Gedanken Harnacks 
verarbeitet. vgl. WITTRAM, Kirche, S. 33. Im Nachwort zu 
Thomasius Kritik der Versöhnungs lehre Hofmanns bekennt Harnack, 
daß er mit seinem Kollegen Thomasius "in der Auffassung und 
Beurteilung der in Frage stehenden Lehrdarstellung an allen ent-
scheidenden Puncten vollkommen" übereinstimme. HARNACK, Nach-
wort 1 S. 11 3 • 
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ekklesiologische Schrift: IIDie Kirche, ihr Amt, ihr Regiment ll als 
das Beste, was er in der Auseinandersetzung mit Stahl zu Rate zie-
hen könne 7) 
Als Harnack 1866 nach Dorpat zurückkehrte, fand er unter den dor-
tigen Professoren eine Gruppe von Schülern Hofmanns, den Systema-
tiker von Oettingen, den Kirchenhistoriker Engelhardt und den 
Exegeten Volck, den Hermelink als den entschiedensten Schüler Hof-
manns bezeichnet 8). Alle drei waren eine Zeitlang in Erlangen 
gewesen. Daß Harnack selbst der Erlanger Theologie weiter verpflic~ 
tet blieb, beweist eine seiner letzten Schriften IIUber den Kanon 
und die Inspiration der Heiligen Schrift" 1885. Darin wendet er 
sich wieder der Schriftauffassung Hofmanns zu mit einem abgewogenen 
Beitrag zu dem Fundamentalproblem der Erlanger Theologie 9). Eine 
Reihe ernstzunehmender Indizien legt den Schluß nahe, daß Harnack 
dem Erlanger Kreis theologisch sehr nahe steht und besonders der 
für die Begründung der Erlanger Theologie maßgeblichen Gruppe um 
Harleß, Thomasius, Höfling und Hofmann eng verbunden ist. Gerade 
bei der Ekklesiologie scheint die Ubereinstimmung mit den Anschau-
ungen, die dort als wesentlich gelten, besonders ausgeprägt zu sein. 
Tatsächlich läßt sich an den Grundzügen des Kirchenverständnisses 
die Affinität zur Erlanger Theologie im Einzelnen aufweisen. Ange-
sichts der zuverlässigen Arbeit von Heinrich Wittram möchte ich 
auf eine umfassende Darstellung der Ekklesiologie Harnacks verzich-
ten. Ich setze Wittrams Untersuchung voraus, um mich auf eine ge-
nauere Betrachtung von Harnacks Konzeption einer freien luthe-
rischen Volkskirche zu konzentrieren. Wittram hat diese Schrift der 
7) HARLEß, Gewissensfragen, S. 9. Vgl. H. Schmids Anzeige der bei-
den fast gleichzeitig erschienenen Schriften von Harleß und Har-
nack über Staat und Kirche. Obgleich beide zu unterschiedlichen 
Ergebnissen gelangen, kann Schmid die Ubereinstimmung in den 
theologischen und kirchlichen Uberzeugungen hervorheben. SCHMID, 
Harleß, ZPK 60, 1870, S.216ff. Auch Harnack selbst findet, daß 
beide Schriften sich ergänzen. HARNACK, Volkskirche, S. x. 
8) HERMELINK, Christentum II, S. 424. 9) WITTRAM, Kirche, S. 41. 
Vgl. o. Kap. II, 1, S. 290. Vgl. auch u. Kap. IV,1, S,ll-O<+t. 
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Anlage seines Buches entsprechend nur am Schluß unter den Ge-
sichtspunkten der Verfassung der Kirche und des Verhältnisses der 
Kirche zum Staat berücksichtigt. In diesem Verfahren ist ihm 
Christoph Link gefolgt; auch er hat diese Schrift nur am Rande 
und unter der speziellen Fragestellung berücksichtigt. Mir kommt 
es jedoch darauf an, den Vorschlag zur Verfassungsreform im Zu-
sammenhang mit den theologischen Prinzipien der Ekklesiologie zu 
verstehen. Dabei ist es lediglich biographisch interessant, ob die 
ekklesiologischen Grundgedanken der Abhandlung von 1870 in frühe-
ren Schriften ähnlich oder gleichlautend formuliert wurden. Witt-
ram hat die überzeugung gewonnen, daß Harnacks theologische An-
schauungen im Verlauf seines Lebens bemerkenswert konstant sind10). 
Der Eindruck bestätigt sich bei unserer Arbeit. Für die Ekklesio-
logie hat wittram gezeigt, daß sich zwar Harnacks Urteil in Ein-
zelfragen ändert, aber im Grundsätzlichen eine wandlung nicht zu 
beobachten ist. Deshalb würde eine genealogische Entfaltung des 
Kirchenverständnisses zu unergiebigen Wiederholungen führen. Um 
einen vorläufigen Eindruck vom Spektrum der Harnackschen Ekklesio-
logie unabhängig von der speziellen Ausrichtung der hier zu unter-
suchenden Schrift zu vermitteln, möchte ich auf einen allgemeinen 
überblick nicht verzichten. Dabei wird auch die übereinstimmung 
mit den vorzüglichen Themen der Erlanger Theologie erkennbar wer-
den. 
Harnack gewinnt die grundlegende Wesensbestimmung der Kirche von 
der Inkarnationschristologie aus 11). Damit steht er Harleß nahe, 
befindet sich jedoch in einem kennzeichnenden Gegensatz zum Ansatz 
Löhes bei der urchristlichen Verfassung 12). Christus hat schon 
in seinen Erdentagen das Werden der Gemeinde durch seine Predigt, 
seine Stiftungen und Aufträge vorbereitet. Die kirchenstiftende 
Tat Gottes ist die mit Christi ErhÖhung verbundene Geistausgießung. 
10) WITTRAM, Kirche, S. 46. 11) Vgl. LINK, Grundlagen, S. 211. 
12) WITTRAM, Kirche, S. 47 u. S. 49. "Niemand hat diesen christolo-
gischen Aspekt energischer durchgeführt als Th. Harnack." 
FAGERBERG, Bekenntnis, S. 130. In diesem Zusammenhang sei auch 
auf Harnacks Verdienst hingewiesen, daß er die zentrale Bedeu-
tung der Christologie und insbesondere der Lehre von der 
Menschheit Christi für die Theologie Luthers neu verstehen ge-
lehrt hat. HARNACK, Luthers Theologie, I, Einleitung; II, 
S. 100ff. Vgl. KANTZENBACH, Theologie, S. 219. Vgl. LÖHE, 
Aphorismen, S. III und besonders z.B. S. 10ff. 
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Der Geist aber erweist sich als Geist Christi dadurch, daß er in 
freier Herablassung zu uns sein Wirken an die geschichtliche Wirk-
samkeit des Herrn im Fleisch eng anschließt und es dieser ganz 
unterstellt. Die Kirche ist die Schöpfung des erhöhten und leben-
digen Christus, insofern unabhängig von den Weltpotenzen. Sie ist 
aber zugleich die Stätte und Gestalt der Wirksamkeit Christi in 
der Welt und als solche ein irdisch menschliches Organ der Heils-
wirksamkei t 13) 
Die Kontinuität mit der geschichtlichen Wirksamkeit Christi in 
seinem irdischen Leben und die Behauptung des geschichtlichen Vor-
handenseins der Kirche führt Harnack wie andere konfessionelle 
Theologen seiner Zeit zur Annahme einer heilsgeschichtlichen Ent-
wicklung. Er nimmt Gedanken von Harleß über das Reich Gottes auf, 
indem er die heilsgeschichtliche Zusammengehörigkeit von Kirche 
und Reich Gottes hervorhebt 14). Die Kirche ist die irdische 
Existenzweise des Reiches Gottes in seiner gegenwärtigen Phase. 
Sie repräsentiert den innerweltlichen Bestand des Reiches Gottes 
in der übergangszeit zwischen der Erscheinung Christi und seiner 
Wiederkunft 15). Das ist ihre heilsökonomische Stellung. Sie lebt 
und besteht durch die irdisch-reale Wirkung des erhöhten Christus. 
Das Gleichnis der selbstwachsenden Saat (Mk 4,26-29) verdeutlicht 
die Entwicklung der Kirche zu ihrer Vollendung. Die Kirche wächst 
"automaten, d.h. ohne neues offenbarendes Eingreifen Gottes selb-
ständig und frei aus dem ihr gegebenen Grund ihres Bestandes 16). 
Harnack wendet wie andere auf die sukzessive Vervollkommung die 
Vorstellung des organischen Wachstums an, das eine Veränderung ein-
schließt jedoch unter Wahrung der Identität mit dem Ursprung und 
der Kontinuität des göttlichen Heilshandelns 17). Freilich ist 
auch Harnack überzeugt, daß die Geschichte der Kirche nicht eine 
einfache progressive Entwicklung darstellt, sondern von Einwir-
kungen der Sünde durchkreuzt wird und deshalb eines fortgehenden 
Selbstgerichts und stetiger Selbsterneuerung bedarf 18). Das Ver-
13) WITTRAM, Kirche, S. 49f. Vgl. HARNACK, Kirche, S. 16f. u. 
S. 18ff. 
14) Ebenda, S. 50. Auch Kliefoth und andere Vertreter einer heils-
geschichtlichen Theologie kamen zu ähnlichen Gedanken. Vgl. 
FAGERBERG, Bekenntnis, S. 138ff. 
15) HARNACK, Kirche, Nr. 6, S. 15; vgl. WITTRAM, Kirche, S. 52, 
Vgl. auch KLIEFOTH, Bücher, S. 33. 
16) WITTRAM, Kirche, S. 52f. 17) Ebenda, S. 53. 18) Ebenda, S. 55f. 
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ständnis der Kirche führt unmittelbar weiter zu einer heilsge-
schichtlichen Zuordnung von Schrift, Bekenntnis und Glaubenser-
fahrung. Daraus folgt eine entsprechende Auffassung theologi-
scher Wahrheitserkenntnis, die wir insbesondere bei Hofmann 
kennengelernt haben 19). Nur durch das organische Zusammenwir-
ken der drei Geisteszeugen, nämlich Schrift, Bekenntnis und 
Glaubenserfahrung wird die Wahrheit jedes dieser Zeugnisse ver-
bürgt 20) 
So wenig die geschichtliche Entwicklung selbst der Einheit der 
Kirche entgegenste~t, so sehr ist doch die Sünde in die Entwick-
lung eingedrungen und hat den geschichtlichen Faktoren einen 
depravierenden Einfluß eingeräumt 21). "Infolge der abnormen Ent-
wicklung ist somit zu dem zeitweilig n 0 r mal enGegensatz 
von wesentlicher und empirischer Kirche der a n 0 mal e von 
w a h r e run d f als c her Kir c h e hinzugekom-
men" 22). Die Trennung der Kirche in Konfessionen beruht nicht 
nur auf verschiedenen Individuationen der Kirche, die dabei die 
Einheit des Glaubens und des Bekenntnisses wahrt. Sie hat viel-
mehr ihre Ursache in der Alteration des Grundverhältnisses zu 
Christus 23). Deshalb ist eine gegenseitige Ergänzung der Konfes-
sionen oder ein unmittelbarer Austausch von Gaben und Ordnungen 
unmöglich 24). Trotzdem verbindet eine innere Einheit die Gläu-
bigen aller Konfessionen, aber sie bleibt unsichtbar 25). Nur wo 
die substanzielle Kontinuität des Bekenntnisses besteht, kann die 
Kirche das begründete Bewußtsein haben, mit der apostolischen 
Kirche zur Einheit verbunden zu sein 26). Diese Rückkehr zur Wah~ 
heit und zur Kirche des Anfangs hat die lutherische Kirche durch 
die Reformation vollzogen 27). Da jedoch die Entwicklung des 
Reiches Christi auf Erden noch nicht abgeschlossen ist, kann die 
lutherische Kirche sich nicht allein als die Kirche bezeichnen. 
Ihr Verhältnis zu den übrigen Konfessionen bleibt weiterhin wandel-
bar. Weil die wesentliche Kirche zur Zeit in ihrem Bekenntnis 
allein den wahren Ausdruck ihres Glaubens hat, steht sie inmitten 
19 ) 
21) 
22) 
25) 
27) 
Vgl. o. Kap . .ll-,3,S7...'4SH-- S, 30 Y'ij, 20) WITTRAM, Kirche, S.57. 
HARNACK, Kirche, Nr. 133, S. 68. WITTRAM, Kirche, S. 71f. 
HARNACK, Kirche, Nr. 136, S. 68. 23) Ebenda, Nr. 132 u. Nr. 
135, S. 68. 24) Ebenda, Nr. 135, S. 68. HARNACK, Wesen, S.336. 
HARNACK, Kirche, Nr. 134, S. 68. 26) Ebenda, Nr. 138, S. 69. 
Ebenda, Nr. 137 u. Nr. 139, S. 69. 
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der wahren und wesentlichen Kirche, während von den anderen 
Konfessionen gilt, daß die wesentliche Kirche auch in ihnen 
vorhanden sei, und zwar nach dem Maß ihres Verhaltens zum 
schriftgemäßen Bekenntnis 28} 
Harnacks Verständnis der Einheit der sich wandelnden Kirche 
setzt voraus, daß die Kirche wesentlich eine Kirche des Bekenn~ 
. . 29} d d ß d' ""b " d k ' " n1sses se1 un a 1e u ere1nst1mmung es Be enntn1sses 1n 
besonderem Maße ihre Einheit gewährleiste. Harnack bestimmt die 
Kirche als communio sanctorum nach seinem Verständnis von CA VII 
in Verbindung mit Apologie VII,8 als communio vere credentium, 
die aus Glaubenden bestehende Gemeinde 30}. Der Glaube ist aber 
nicht einfach die subjektive überzeugung des einzelnen Christen. 
Er braucht den objektiven Organismus der Kirche, um sich in ihm 
zu erkennen und als Glied erkannt zu wissen. "Der subjektiv in-
dividuelle Glaube erreicht nur sein christliches Selbstbewußt-
sein, indem er zum kirchlichen fortschreitet und sich mit diesem 
zusammenschließt ll 31}. Auf Grund eines ähnlichen Verhältnisses 
zwischen Individuum und Kirche bedarf auch nach Franks Auffas-
sung die christliche Gewißheit der Übereinkunft von individuel~r 
und allgemeiner Gewißheit 32}. Der kirchliche Gesamtglaube fin-
det den ihm entsprechenden Ausdruck im Bekenntnis der Kirche. 
Das Bekenntnis ist zunächst der einfache positive Ausdruck des 
Glaubens an Christus, inhaltlich immer dem Petrusbekenntnis nach 
Matth. 16,13ff gleich. Im Christusbekenntnis der Jünger hat es 
seine "Ursubstanz". Die Entwicklung der Kirche und die mit ihr 
verbundene Verteidigung gegen antichristliche und pseudochrist-
28) Ebenda, Nr. 142, S. 71. WITTRAM, Kirche, S. 74ff. 
29) HARNACK, Kirche, Nr. 133, S. 68. Vgl. auch HARNACK, Volks-
kirche, S. 2f. 
30} Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 57f. 
31} HARNACK, Prak. Theologie I, S. 14; vgl. S. 4. Vgl. WITTRAM, 
Kirche, S. 67f. 
32) Vgl. u. Kap. IV, 4 ,s.43Sf. Die Lehre vom dreifachen 
zeugnis des Christentums macht sich Harnack ausdrücklich 
zueigen. Vgl. HARNACK, Prak. Theologie I, S. 11ff. 
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liche Angriffe erfordern die schriftliche Fixierung und eine 
Explikation, bei der die Substanz unversehrt bleiben muß. Auf 
diese Weise gelangt Harnack zu der bei den Erlanger Theologen 
geläufigen Annahme der substanziellen Identität von apostoli-
schem Urbekenntnis, mündlichem Glaubensbekenntnis und schrift-
lich fixiertem Bekenntnis. Da das Bekenntnis als der adäquateste 
Ausdruck des Glaubens angesehen wird, ist es "nota communionis". 
Die geschichtliche Entwicklung der Kirche führt notwendig zur 
schriftlichen Fixierung des Bekenntnisses in einem Symbol. Des-
halb wird auch das geschriebene Bekenntnis für die Kirche konsti-
tutiv 33) 
Die Bindung der gegenwärtigen Kirche an Christus, an die Heils-
geschichte und an das Bekenntnis wird konkretisiert durch die 
grundlegende Gebundenheit der Kirche an die Schrift. Das Bekenn~ 
nis als Kriterium der Kirche hat seine Norm an der heiligen 
Schrift 34). Die Schrift enthält selbst die Ursubstanz des Be-
kenntnisses 35). Sie ist als Offenbarungsurkunde die Norm und 
untrügliche Quelle aller Heilswahrheit 36). Deshalb ist sie das 
urkundliche Wort nicht nur zur Beurteilung der Tradition, son-
dern der gesamten Kirchengeschichte. Sie ist selbst ein geschicht-
liches Ereignis, das Schlußglied der die Kirche begründenden Heils-
taten Gottes. Sofern die Gemeinde durch die kirchliche Verwaltung 
der Gnadenmittel erkannt wird, hat das Wort Gottes unter ihnen den 
Primat 37). Es orientiert sich am "Urwort" in der heiligen Schrift, 
das alle Gnadenmittel "überwaltet". Solches Wort ist nicht alles, 
was im Bibelbuche vorkommt. Das Wort steht in einer christolo-
gischen Urrelation. Das Wort Gottes kat' exochen ist die Lehre 
der Schrift von der Rechtfertigung allein durch den Glauben 38) • 
Harnack versteht die Predigt als explizierte und reproduzierte 
Fortsetzung der Schrift 39). Wenn sie aber die Glaubenden in die 
Gemeinschaft mit Christus versetzt 40) und an die Schrift gebunden 
33) WITTRAM, Kirche, S. 68. Vgl. HARNACK, Prakt. Theologie, I, S. 
174ff. u. S. 180ff. 
34) HARNACK, Wesen, S. 370f. 35) WITTRAM, Kirche, S. 68. 
36) Ebenda, S. 55. 37) Ebenda, S. 81. 38)HARNACK, Prakt. Theologie 
11, S. 161 u. S. 169. Vgl. HARNACK, Idee, S. 42f. Vgl. WI'fTRAM, 
Kirche, S. 79. 39) HARNACK, Prakt. Theologie 11, S. 160; vgl. 
I, S. 429f. Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 80. 
40) Ebenda, S. 79. 
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ist, wird der Schrift der Charakter einer Urvermittlung der Ge-
genwart Christi in der Kirche zugesprochen. S~ist gleichsam die 
ursprüngliche Gestalt der Objektivität der Erhöhung Christi in 
der Kirche 41) 
Da die Schrift auf diese Weise selbst den Charakter des mensch-
lichen Bekenntnisses, des Geschichtszeugnisses und des Wort-Me-
diums erhält, ist sie nicht eine der subjektiven Deutung entho-
bene Instanz. Deshalb ist zum Erweis ihrer Wahrheit ein Zusammen-
wirken der drei Zeugen des Geistes Christi notwendig, der Schrift, 
der Bekenntnisüberlieferung und der aktuellen Glaubenserfahrung42 ). 
Das eigentliche Medium der Heilswirksamkeit Christi ist also auch 
bei Harnack die Kirche. In ihr werden Schrift, Bekenntnis und in-
dividueller Glaube zu einer einheitlichen Selbstbezeugung Christi 
integriert. Deshalb fordert Harnack für die Predigt nicht nur die 
Schriftmäßigkeit sondern ebenso die Kirchlichkeit. Der Geist 
Christi redet das Wort immer neu aus der Kirche heraus und die 
Predigt ist das "in der Gestalt freier Rede gesprochene Wort des 
Geistes in der Kirche" 43). Ja die Schriftmäßigkeit drängt zur 
Kirchlichkeitj denn die Kirchemtfaltet die Tiefe und Fülle des 
Wortes Gottes und bringt sie zum Bewußtsein. Also bedingen Schrif~ 
mäßigkeit und Kirchlichkeit der Predigt einander 44). Harnack ist 
überzeugt, daß aus diesem Grunde die Predigt durch ihre konfessio-
nelle Färbung nichts von ihrem biblischen Charakter einbüßt 45) • 
Einen Widerspruch zwischen Schrift und aktueller Rezeption des Be-
kenntnisses erträgt die Kirche nicht. Sie muß eine solche Unstimntig-
keit im Zeugnis des Geistes bei sich bereinigen. 
Die Präponderanz der Ekklesiologie wird bei Harnack noch unter-
strichen durch sein Amtsverständnis 46). Die Gegenwart Christi wird 
nicht nur durch die Schrift als gleichsam geschichtliches Depositum, 
das der von der Erde scheidende Christus seiner Kirche hinterlassen 
hat, gewährleistet, sondern ebenso durch die Stiftung des Amtes, 
41) Vgl. Ebenda, S. 49 
42) Ebenda, S. 56f. Vgl. HARNACK, Prakt. Theologie, S. 11ff. 
43) Ebenda, S. 429. 44) HARNACK, Idee, S. 42f. u. 58ff. 
45) Ebenda, S. 60f. 46) Vgl. WITTRAM, Kirche. S. 92ff. 
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dem die dauernde Verwaltung der Gnadenmittel zur Verwirklichung 
der Gegenwart Christi in der Kirche übertragen ist. Zwischen der 
Theologie des Amtes und der Theologie der Schrift besteht eine 
gewisse Spannung. Das Verhältnis zwischen Amt und Schrift ist un-
bestimmt. Die Notwendigkeit des Amtes wird nicht aus dem substan-
ziellen Schriftinhalt hergeleitet. Ebensowenig ist die Kanonisie-
rung der Heilsüberlieferung ein Erfordernis des Amtes. Schrift und 
Amt erhalten vielmehr in fast gleicher Weise ihre Bedeutung durch 
die unmittelbare Verbundenheit mit dem Bestand der Kirche. Wie die 
Kirche zur Wahrung ihrer Identität einer Fixierung ihrer normati-
ven überlieferung bedarf, so braucht sie zu ihrer organischen Ent-
wicklung eine Instanz, in der sie als Ganzes tätig wird, des AmteJ~. 
Amt und Kirche sind gleich ursprünglich; die Kirche kann nicht ohne 
Amt und das Amt nicht ohne Kirche sein 48). So ist also neben der 
Schrift und unabhängig von ihr auch die Ausübung des kirchlichen 
Amtes eine Gewährleistung der Gegenwart Christi, der heilsge-
schichtlichen Kontinuität und der übereinstimmung mit dem Bekennt-
nis. Wo die Gnadenmittel amtlich verwaltet werden, da betätigt 
sich die Kirche als Organ Christi 49). Aber die Schrift ist das 
kirchlich legitimierte Zeugnis für Autorität des Amtes 50). Man 
kann vielleicht sagen, das Amt ist unmittelbar mit der Existenz der 
Kirche gegeben und insofern unabhängig von der Schrift. Aber es 
dankt seine Legitimation der Schrift. Für die Tätigkeit der kirch-
lichen Amtsträger ist deshalb die Schriftrgemäßheit das Wahrheits-
kriterium 51). Letzten Endes kommt auch Harnack immer wieder auf 
das Grundproblem der Erlanger Theologie, eine Norm für die Wahrheit 
und Identität der Kirche zu finden. Deshalb teilt er mit ihnen das 
Bedürfnis, die Autorität der Schrift als Grundlage der Dogmatik 
neu zu begründen. Harnack hat sich dabei offensichtlich der Auf-
52) 
fassung Hofmanns angeschlossen 
Seeberg hebt Harnacks Leistung für die Ausbildung des konfessio-
47} HARNACK, Kirche, Nr. 72ff. S. 38. 48) Ebenda, Nr. 81, S. 41. 
49) Ebenda, Nr. 70 u. Nr. 72, S. 37f. 50) Vgl. Ebenda, S. 39ff. 
51) Ebenda, Nr. 87, S. 43. 
52} Vgl. o. Kap. 1I ,'1 , S, 2:r3f{ ''\1 \3, Sc, 3 uY·H. 
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nellen Kirchenbegriffs besonders hervor. "Dieses Resultat aber 
wird dadurch erreicht, daß voll und ganz Ernst gemacht ist mit 
den beiden Grundpfeilern des bekenntnismäßigen Kirchenbegriffs, 
nämlich mit dem Gedanken, daß die Kirche die Gemeinde der Gläu-
bigen ist und daß sie nur besteht durch das Handeln mit den Gna-
denmitteln" 53). Die Verbindung beider Grundaussagen und die tJber-
windung der Unterscheidung von sichtbarer und unsichtbarer Kirche 
gelingt ihm auf Grund des konsequent christologischen Ansatzes. 
Harnack vermag den geistleiblichen Charakter der Kirche dadurch 
darzustellen, daß er sie als einen Organismus versteht, in dem 
die Wirksamkeit des erhöhten Herrn an den Gläubigen in der Konti-
nuität mit seiner geschichtlichen Wirksamkeit und in der Bindung 
an seine Stiftungen sich vollzieht 54) 
Die christologische und die heilsgeschichtliche Betrachtungsweise 
verbinden sich in der Organismusvorstellung mit dem biblischen 
Begriff "Leib Christi". Die Kirche wird dann bestimmt als "der 
geistliche Organismus des Leibes Christi in der Welt, ein Organis-
mus, in welchem Christus sich konkrete Gestalt gibt auf Erden ... 
und der das ausschließliche Organ aller Heilswirksamkeit Christi 
und seines Geistes in der Welt ist" 55). Dieser doppelten Wesens-
bestimmung entspricht die Unterscheidung von subjektiver und ob-
jektiver Betrachtung der Kirche. Sie ist subjektiv eine Gemeinde 
aus gläubigen Personen 56), objektiv Stätte und Gestalt der Wirk-
samkeit Christi in der Welt 57). Beide Aspekte findet Harnack in 
CA VII deutlich ausgesprochen 58). Die Kirche ist ihm eine Gemein-
schaft des Glaubens und der Gnadenmittel 59). Harnack möchte bei-
des innig miteinander verbunden wissen. Der Glaube ist von Gott 
gewirkt durch die Vermittlung von Wort und Sakrament. Die Verwal-
tung der Gnadenmittel setzt aber schon eine sie gemeinsam übende, 
sie bezeugende und aufnehmende Gemeinschaft voraus 60). Wittram 
hebt zu Recht hervor, daß die Notwendigkeit der Glaubensgemein-
schaft nicht bedeutet, Wort und Sakrament würden erst durch die 
53) SEEBERG, Studien, S. 224f. 54) HARNACK, Kirche, Nr. 12, S. 16. 
55) Ebenda, Nr. 24, S. 20. vgl. WITTRAM, Kirche, S. 57. 
56) HARNACK, Kirche, Nr. 23, S. 20. 57) Ebenda, Nr. 19, S. 18. 
58) Ebenda, Nr. 26, S. 21. 59) WITTRAM, Kirche, S. 59. 
60) Ebenda, S. 59. Vgl. HARNACK, Kirche, Nr. 21, S. 19. 
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Gemeinschaft ermöglicht 61). Auch ist der Glaube nicht in gleicher 
Weise wie die Gnade und der heilige Geist ein kirchenerzeugender 
Faktor 62). Nach Harnacks Auffassung entsteht die Kirche nicht 
sukzessiv aus ihren Voraussetzungen. Sie ist vielmehr als Ergebnis 
des Pfingstwunders im ersten Moment ihres Daseins die Einheit der 
Tat Christi und ihrer Wirkung, zugleich Produkt und Organ Christi 63). 
Harnack geht wie Frank und Hofmann vom Tatbestand der "gegründeten 
Kirche" aus und fragt nach den Bedingungen ihrer Existenz 64). Da-
bei wirkt sich die Umkehrung des Subjekt-Objekt-Verhältnisses aus, 
das Frank systematisch erörtert hat 65). Das subjektive Wesen der 
Kirche beruht auf der Gewißheit des Glaubens. Die Gewißheit wird 
von Harnack besonders betont 66). Wenn das Herz mit paulinischer 
Glaubensplerophorie erfüllt wird, ist alles Fragen nach der Gewiß-
heit der Heilswahrheit obsolet 67). Die Kirche ist immer nur da 
vorhanden, wo der Glaube ist 68). Wo gläubige Persönlichkeiten 
ihrer selbst als einer Gemeinschaft gewiß werden, da ist Kirche. 
In der Glaubensgewißheit erfährt sich aber die gläubige Gemeinschaft 
als bedingt durch die Verwaltung und den Gebrauch der Gnadenmittel. 
Die Kirche erscheint als Organ der Wirksamkeit Christi und Christus 
als Subjekt der Kirche, obgleich er zunächst als Objekt der Glau-
bensgewißheit angesehen wurde 69). Da die Wirksamkeit Christi als 
Subjekt nicht konkretisiert wird, kommt es zu einer wirklichen 
Objekt-Subjekt-Wechselbeziehung nicht. Christus ist immer nur das 
angenommene Subjekt des faktischen Bestandes der Kirche. Er kon-
kretisiert sich ausschließlich in der Selbsterbauung der Kirche. 
Da ferner der Glaube an die kirchenbildende Wirksamkeit Christi 
des konkreten Korrelats entbehrt, beruht die Gewißheit des Glaubens 
nur auf sich selbst. Die Betonung der Gewißheit führt deshalb dazu, 
"daß die bleibende Spannung zur Verlorenheit des alten Menschen 
allzu stark in den Hintergrund tritt." 70). Die permanente Selbst-
61) WITTRAM, Kirche, S. 59. 62) HARNACK, Kirche, Nr. 22, S. 19. 
63) Ebenda, S. 18ff. besonders Nr. 17; 20; 24; 28. 
64) Ebenda, Nr. 25, S. 21. Vgl. HARNACK, Prakt. Theologie, I, S.11ff. 
65) Vgl. u. Kap. IV,1-66) WITTRAM, Kirche, S. 58. ..,.. c, s, 444n, 
67) HARNACK, Prakt. Theologie, I, S. 14. 
68) HARNACK, Kirche, Nr. 22, S. 19. 
69) Ebenda, Nr. 24 u. Nr. 26, S. 20f. 
70) WITTRAM, Kirche, S. 59. 
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reproduktion der Kirche durch die amtliche Verwaltung der Gnaden-
mittel wird zum wesentlichen Bildungsprinzip der Kirche, die des-
halb ihren faktischen Bestand immer durch die Berufung auf Chri-
stus rechtfertigen kann. Sie ist darauf ausgerichtet, Glaubens-
gewißheit zu erzeugen, um durch den Erfolg bestätigt zu werden. 
Angefochtener Glaube ist für die Erbauung der Kirche irrelevant 
und kann deshalb die Gültigkeit der kirchlichen Selbsthervorbrin-
gung nicht in Frage stellen 71) 
Zuletzt sei noch auf einige besondere Aspekte des Harnackschen 
Kirchenbegriffs hingewiesen. Um zu verdeutlichen, daß nicht die 
äußere Erscheinungsweise der Kirche, ihre Einrichtungen, Gebräuche 
und Ordnungen das Wesen der Kirche ausmachen, unterscheidet Har-
nack in Übereinstimmung mit Harleß zwischen Kirche und Kirchen-
tum 72). Damit meint er nicht einfach die Unterscheidung des We-
sens von dessen Erscheinung in der irdischen Wirklichkeit. Aus 
diesem Grunde lehnt er es auch ab, von einem unsichtbaren Wesen 
der Kirche im Gegensatz zu ihrer sichtbaren Gegenwart zu sprechen 7~ 
Sichtbarkeit kommt vielmehr der wesentlichen Kirche zu, und wider-
spricht nicht ihrem geistlichen Charakter, ist ihr aber unverzicht-
bar, weil sich in ihrer sichtbaren Konkretion Christus und der 
Glaube Itin ihrer Gemeinschaft und Gegenseitigkeit, die eben das 
Wesen der Kirche konstituiert, irdisch zu erkennen geben lt 74). Das 
charakteristische und zureichende Kennzeichen der sichtbaren Kir-
71) Vgl. HARNACK, Praktische Theologie, I. S. 173ff. u. S. 221ff. 
72) HARNACK, Kirche, Nr. 34, S. 25; vgl. Nr. 30, S. 23. Vgl. 
ferner: HARNACK, Praktische Theologie, I, S. 59f. u. S. 161ff. 
Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 60. 
73) HARNACK, Kirche, Nr. 30, S. 23; Nr. 34, S. 25. 
74) Ebenda, Nr. 32, S. 24; vgl. Nr. 30, S. 23. 
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che ist die Verwaltung der Gnadenmittel; denn dadurch wird die Ge-
meinschaft Christi mit den Glaubenden vollzogen 75). Harnack erklärt 
die ihm eigentümliche Unterscheidung von Kirchentum und Kirche als 
die von akzessorischer und wesentlicher Erscheinungsweise 76). Die 
Kirche existiert immer sichtbar, irdisch konkret. Doch nicht alle 
Momente ihrer zufälligen geschichtlichen Gestalt sind ihrer allezeit 
wesentlich gleichbleibenden Erscheinungsweise zuzurechnen. Diese 
Auffassung gründet in der Inkarnationschristologie und der ihr ent-
sprechenden Vorstellung von der heilsgeschichtlichen Selbstverwirk-
lichung der Kirche 77) 
Die übertragung des Organismusbegriffs auf die Kirche ermöglicht es, 
diese kontinuierliche Selbsterzeugung vorstellbar zu machen. Harnack 
betont im Unterschied zu Stahl und Kliefoth, denen der Organismusbe-
griff dazu diente, die Kirche als eine aus mannigfachen Instituten 
und Ämtern gegliederte, in Kirchenregiment und Kirchenleib verfaßte 
Einheit darzustellen, das im Organismusbegriff enthaltene funktionale 
Moment des Organs, des Werkzeuglichen. Das Lebensverhältnis der Kir-
che zu Christus gelangt erst zur Verwirklichung durch das gleicher-
75) Ebenda, Nr. 31; 32, S. 24; und Nr. 33, S. 25 
76) Ebenda, Nr. 34, S. 25. Vgl. auch Nr. 1, S. 13. Wittram hat diese 
wichtige Bestimmung, mit der Harnack sich von der aristotelischen 
unterscheidung zwischen Wesen und Erscheinung abwendet, übersehen. 
Vgl. Ebenda, S. 63ff. Auch Link begnügt sich trotz zutreffender 
Beobachtungen mit wechselnden vagen Deutungsversuchen. LINK, 
Grundlagen, S. 214ff. Die Gegenüberstellung von akzessorischer 
und wesentlicher Erscheinungsweise könnte mit Kants Unterschei-
dung von zufälliger und notwendiger Erscheinungsweise der Dinge 
verglichen werden. Vgl. WINDELBAND, Lehrbuch, S. 464. Das Problem 
wird ausführlich erörtert o. Kap. I, 2, S. 43ff. Auch Harald 
Diem entnimmt irrtümlich Harnacks erster These (S. 13) die Gleich-
setzung der Begriffspaare "Kirche", 11 Kirchentum", 'Wesen", 'Er-
scheinung", "was ins Credo" gehört und "was nicht ins Credo" ge-
hört. Aufgrund der so mißdeuteten Unterscheidung kritisiert Diem 
Harnacks "verhängnisvolle Entscheidung". Diese Auffassung ver-
kennt so sehr Harnacks Geschichtsverständnis und den inkarna-
tions-theologischen Ansatz seiner Ekklesiologie, daß Diem die 
Darstellung der Kirche als "Organismus" einfach mit dem Hinweis 
abtun kann, es handle sich um eine der Schrift und den Bekennt-
nissen fremde Kategorie. Harald DIEM, Autorität, EvTh, 4, 1937, 
S. 380ff. 
77) Ein ähnliches Kirchenverständnis findet man auch noch bei luthe-
rischen Theologen zur Zeit der Diskussion um die Barmer Theolo-
gische Erklärung. Es führte zu der Unterscheidung der kirchen-
trennenden Wirkung der Bekenntnisse und der Darstellung der Ein-
heit der Kirche vermöge des gemeinsamen Urbestands der Bekennt-
nisse, beides bezogen auf die konkrete geschichtliche ~irche. 
Vgl. SCHRIFT, in: EvTh, 4, 1937, S. 221. Vgl. o. S 368 \ 
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maßen wesentliche Berufsverhältnis zur Welt 78). Organismus ist für 
Harnack der Inbegriff sich selbst erhaltenden Lebens 79). Kennzeich-
nend für den Organismus der Kirche ist, daß er Produkt und Organ der 
Wirksamkeit Christi zugleich ist 80). Der Aspekt der gegliederten 
und verfaßten Institution tritt bei Harnack zurück. Auch wenn Har-
nack von der Kirche als Heilsanstalt für die Welt spricht, steht ihr 
Organcharakter im Vordergrund. Bei seinem Anstaltsverständnis 
schließt sich Harnack Höfling an und steht damit wiederum im Gegen-
satz zu Stahl, Kliefoth und Löhe. Die Kirche ist IIGnadengemeinschaft 
in der Welt" und auf Grund dieses Charakters ist sie ermächtigt und 
befähigt, Gnadenanstalt für die Welt zu sein 81) 
Dieser Überblick mag einen ersten Eindruck von Harnacks Ekklesiologie 
vermitteln. Dabei dürfte auch erkennbar geworden sein, wie eng Har-
nacks Auffassungen mit denen der übrigen Erlanger Theologen verbunden 
sind und daß seine Ekklesiologie die wesentlichen Grundüberzeugungen 
der Erlanger Theologie aufnimmt oder mit ihnen im Einklang steht. Wir 
wenden uns nun von diesem Hintergrund aus Harnacks Programm der freien 
lutherischen Volkskirche zu. 
78) HARNACK, Praktische Theologie, I, S. 81. Vgl. Harnack, K~rche, 
Nr. 24, S. 20; Nr. 45, S. 29. Ferner Nr. 14ff, S. 17f. und Nr. 
17f, S. 18. Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 61f. Nun ist auch Harnack 
der Aspekt nicht fremd, daß ein Organismus ein gegliedertes Gan-
zes darstellt und insbesondere bei der Anwendung auf die Kirche 
den immanenten Gegensatz des Leibes als Ganzes und seiner einzel-
nen Glieder ausdrückt. HARNACK, Praktische Theologie, I, S. 89ff. 
u. S. 96. Doch drückt die Gliederung das Leben der Gnadengemein-
schaft als Gesamtheit aus, nicht aber die Organisation eines In-
stituts. HARNACK, Kirche, Nr. 45ff. S. 29, vgl. Nr. 43f. S. 28. 
Vgl. ferner HARNACK, Praktische Theologie, I, S. 88 u. s. 95ff. 
Vgl. auch o. Kap. I, 2, S. 39ff. Andererseits haben auch Stahl 
und Kliefoth das Moment des Werkzeuglichen nicht eliminiert. Aber 
sie beziehen es auf die Kirche als Anstalt,die Christus gestif-
tet hat. Dadurch tritt die Ordnung der Ämter und Stiftungen in 
den Vordergrund. Mit dem Vollzug dieser Vollmachten und Aufträge 
erfüllt die Kirche ihren Werkzeug-Charakter. Die organische Seite 
der Kirche ist Amt und Regierung. STAHL, Kirchenverfassung, 1862, 
S. 43; ferner STAHL, Kirchenverfassung, 1840, S. Xi s. 49; S. 54. 
Vgl. dazu FAGERBERG, Bekenntnis, S. 197fj s. 206ff. u. S. 241ff., 
s. 252ff. (Kliefoth). 
79) Vgl. o. Kap. I, 2, S. 39ff. 
80) Vgl. HARNACK, Kirche, Nr. 19, S. 18; Nr. 24, S. 20. Vgl. WITTRAM, 
Kirche, S. 61. 
81) HARNACK, Kirche, Nr. 45ff. S. 29. Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 62. 
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2. Das Programm der "freien lutherischen Volkskirche". 
In den ernsten Kämpfen, denen Harnack zu seiner Zeit die Kirche 
ausgesetzt sah, möchte er der lutherischen Kirche Deutschlands 
einen Vorschlag zur Prüfung und Verständigung unterbreiten, wie 
sie sich zu gemeinsamem Handeln vereinigen könne 82). Das Ver-
hängnis seiner Zeit erblickt er in der Verbreitung einer anti-
christlichen Weltanschauung und dem Machtbewußtsein der katho-
lischen Traditionskirchen auf der anderen Seite, die alle ihre 
Kräfte zusammennehmen, um ihre alte Geltung wiederzugewinnen. 
Dagegen meinen die modernen Protestanten etwas auszurichten "mit 
einigen Phrasen über Freiheit und Bildung ••• oder auch mit einem 
kirchlich gebrochenen, theologisch geschwächten Glauben, der in 
allen Farben schillert und auf politisch-apokalyptische Schwärme-
reien seine Hoffnung setzt." Bei dieser Auseinandersetzung steht 
der Fortbestand der stärksten und widerstandskräftigsten kirch-
lichen Potenz auf dem Spiel, die lutherische Kirche 83). Auch die 
preußische Union dient der Beseitigung der lutherischen Kirche, 
ohne daß sie selbst eine "volkstümliche kirchenbildende Potenz", 
etwas Naturwüchsiges und Beständiges darstellt 84) 
Harnack möchte in dieser Lage den Grundgedanken auszuführen ver-
suchen, daß die Kirche nicht durch weltliche Mittel gestützt und 
großgemacht werden soll, sondern da ist, wo Gottes Wort recht ge-
lehrt wird 85). Er räumt ein, seine persönlichen Sympathien gälten 
dem Landeskirchentum und der landesherrlichen Kirchengewalt. Doch 
wird diese Organisationsform der Kirche nicht mehr lange erhalten 
bleiben. Sein Ziel ist nicht, den Fortbestand des landesherrlichen 
Kirchenregiments zu sichern - daran ist der Bestand der Kirche 
nicht gebunden - , sondern die Rettung des Evangeliums für das 
deutsche Volk 86). Das ist das Gut, von dem die lutherische Kirche 
lebt und mit dem sie stirbt. Zwar kann sie diese Kraft nur im Zu-
sammenhang mit der ganzen Christenheit behalten, aber das Bewußt-
sein, mitten in der Einheit der ökumenischen Christenheit zu ste-
hen, verpflichtet sie, für alle zu halten, was sie hat und zu 
82) HARNACK, Volkskirche, S. IIIf. 83) Ebenda, S. V. 84) Ebenda, 
S. VI. 85) Ebenda, S. VII u. S. IX. 86) Ebenda, S. IX. 
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bleiben, was sie ist 87) Harnack betont die übereinstimmung mit 
der neuesten Schrift von Harleß "Staat und Kirche" und weist dar-
auf hin, daß er im Unterschied zu Harleß vorzüglich die prak-
tische Seite der Frage ins Auge fassen wolle 88) 
Ein geschichtlicher überblick zeigt, daß die Verfassungsfrage seit 
der Reformation ungelöst geblieben ist und in der gegenwärtigen 
Krise der Kirche dringender denn je einer Erledigung bedarf 89). 
Das Landeskirchentum beruhte auf einer provisorischen Verfassung. 
Es wurde im Verlauf seiner Geschichte vielfältig pervertiert 90). 
Die Bewegung, welche gegenwärtig die Kirche nötigt, die Aufmerk-
samkeit auf ihre Verfassung zu richten, ist durchaus anderer Art 
als die, welche nach der Julirevolution von 1830 die Bewunderer 
des politischen Konstitutionalismus künstlich hervorzurufen sich 
bemühten 91). Jetzt sieht sich die Landeskirche vor die Alterna-
tive gestellt: "entweder sich herausdrängen zu lassen aus dem 
Zusammenhang des Gesamtlebens und aus einer öffentlichen Angele-
genheit des Volkes zu einer Privatsache herabgedrückt zu werden, 
oder sich von den Fürsten und Regierungen, den Kammern und Pro-
testantenversammlungen vorschreiben zu lassen, ob und wie weit 
ihr Bekenntnis zu ihrer Mitte noch gelten solle" 92). Das Staats-
kirchentum Rothescher Prägung ebenso wie der Unionismus sind im 
Grunde territorialistische Anschauungen in neuer Gestalt 93). Die 
bestehende Territorial-Verfassung wird dazu mißbraucht, die Kirche 
um ihr Bekenntnis zu bringen. Deshalb ist der Kirche heute die Auf-
gabe gestellt, den Territorialismus zu durchbrechen und um ihre 
Selbständigkeit und für die wahre Freiheit der Kirche zu kämpfen94 ) • 
Für die Verfassungsreform der Kirche stellt Harnack sechs Prinzi-
pien auf 95). 
1. Die Kirche muß Bekenntniskirche bleiben. Die Arbeit an der Ver-
fassung darf sie nicht dazu verleiten, in dieser den Schwer-
punkt ihrer Einheit und ihres Bestandes zu finden. 
2. Die apostolischen und reformatorischen Hauptgrundsätze der Ver-
fassung sollen maßgebend bleiben. a) Die Kirche wahrt ihre 
87) Ebenda, S. lXf. 88) Ebenda, S. X. 89) Ebenda, S. 13. 90) Ebenda, 
S. 6ff. 91) Ebenda, S. 14. 92) Ebenda, S. 28. 93) Ebenda, 
S. 29ff. 94) Ebenda, S. 35. 95) Ebenda, S. 36ff. 
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Selbständigkeit und Einheit auf Grund ihres Bekenntnisses. 
Die ökumenische Solidarität darf nicht durch Abgeschlossen-
heit oder Abhängigkeit eingeschränkt werden. b) Die göttliche 
Legitimität des kirchlichen Amtes darf nicht mit menschlicher 
Ermächtigung verquickt werden. Sie beruht nicht auf der über-
tragung durch menschliche Gremien. c) Das allgemeine Priester-
tum aller g 1 ä u b i gen Christen ist unverfälscht fest-
zuhalten. Danach nehmen die Christen je nach ihrer geistlichen 
Befähigung in verschiedener Weise an den Tätigkeiten und der 
Leitung der Kirche teil. Diese Gaben und Befugnisse sind nicht 
allen Gemeindegliedern ohne weiteres eigen. 
3. Das der Gemeinde göttlich eingestiftete Amt muß ihr Zentrum 
bilden. Das Amt besteht nicht nur kraft des Gemeindewillens. 
Andererseits läßt sich die Gemeinde nur von dem Amt in ihrer 
Mitte her organisieren. Sie kann nicht vom Amt unabhängig oder 
geschieden sein. 
4. Die Kirche soll zwar ihren Verfassungsprinzipien treu bleiben, 
jedoch von den hergebrachten Verfassungsformen in Freiheit Ge-
brauch machen. Die Verfassungsformen sind geschichtlich gewor-
den und können darum auch verändert und aufgelöst werden. 
5. Die Kirche muß mitten in der Welt der Wirklichkeit bleiben. Sie 
kann .deshalb nie mit ihrer Vergangenheit gewaltsam brechen. 
Ferner muß sie sich vor doktrinärer oder idealisierender Ver-
engung hüten. 
6. Die Kirche muß aufgeschlossen für die Bedürfnisse und Ansprüche 
der Gegenwart sein, konservativ aber in dem Sinne, daß sie mit-
ten in allen Wandlungen um sich her das Bleibende rettet, um 
so den Segen des untergehenden Alten auf das Neuentstehende zu 
legen und dadurch das Neue der Zeit zum Segen gereichen zu las-
sen. 
Mit der Formulierung der prinzipien hat Harnack seine Aufgabe 
präzisiert. Aus der geschichtlichen Situation ergibt sich für ihn 
unvermeidlich die Vorbereitung der Kirchenreform. Die wichtigsten 
ekklesiologischen Kriterien sind festgestellt worden. Jetzt geht 
es darum, das Ziel der Reformen ins Auge zu fassen und zu erwägen, 
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auf welchem Wege es erreicht werden kann 96). Dabei will Harnack 
von einer Analyse des gegenwärtigen Landeskirchenturns ausgehen, 
um einerseits das Widerkirchliche dieses Verfassungszustandes 
herauszuarbeiten und andererseits den konkreten Ansatz für die 
Reform zu finden. 
Harnack hält nicht jede Form von Landeskirchenturn für verwerliich. 
Die Gliederung nach territorialen Grenzen braucht die wesentliche 
Einheit der Kirche nicht zu beeinträchtigen 97). Selbst das lan-
desherrliche Kirchenregiment kann unter bestimmten Bedingungen 
eine angemessene Repräsentation der Autorität ihrer organisato-
rischen Einheit darstellen 98). Schließlich widerstreitet es auch 
nicht notwendig der Selbständigkeit der Kirche, eine nähere Be-
ziehung zum Staat einzugehen 99). Das Unkirchliche des zu Harnacks 
Zeit bestehenden Landeskirchenturns beruht auf der besonderen Art 
der Verbindung von Kirche und Staat. 
Die Verschränkung von Kirche und Staat hat sich zu einer Einver-
leibung der Kirche in den Staatsorganismus entwickelt, wodurch sie 
zu einem Staatsinstitut geworden ist, das ohne die Mitwirkung des 
Staates nicht handlungsfähig ist und erst recht kirchenfeindlichen 
Maßnahmen des Staates sich nicht widersetzen kann. Bei der "terri-
torialconsistoria~en Verfassungsform" kann die Kirche gar keinen 
eigenen Organismus bilden. Sie muß sich zur Vollstreckung ihrer 
eigenen Anordnungen, sofern sie überhaupt in der Lage ist, sie 
selbständig zu treffen, der Organe des Staates bedienen 100). 
Im Landeskirchentum seiner Zeit hat die Kirche auch ihre Einheit, 
d.h. ihre einheitliche Selbstdarstellung verloren 101). So sieht 
es Harnack. Die Herstellung eines Organs zur Repräsentation der 
gliedlichen Einheit der Kirche über die Grenzen des Territoriums 
hinaus ist äußerst erschwert. Ein solches Zentralorgan könnte zur 
Organisation des Schutzes einzelner Landeskirchen gegen Angriffe, 
die ihren Bestand bedrohen und zur Lei/tung der allgemeinen gemein-
samen Angelegenheiten dienen. Beim Verfassungszustand wie Harnack 
ihn kennt würde eine überterritoriale Einrichtung von vornherein 
als Eingriff in landesherrliche Rechte betrachtet und als Versuch 
96) Ebenda, S. 39. 97) Ebenda, S. 40f. 98) Ebenda, S. 42ff. 
99) Ebenda, S. 45ff. 100) Ebenda, S. 48f. 101) Ebenda, S. 51. 
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politischer Einmischung verurteilt werden. Da die Fürsten auf 
die Wahrung ihrer Souveränität bedacht sind, nehmen sie die dazu 
notwendigen Rücksichten aufeinander. Deshalb kann jeder Fürst 
nach seinem Ermessen oder nach den wechselnden Ratschlägen seiner 
Vertrauensmänner mit der Kirche seines Landes verfahren. In den 
meisten Fällen geben politische Erwägungen den Ausschlag 102). 
Zwar verlegt die Kirche den Schwerpunkt ihrer Einheit nicht in 
das Kirchenregiment, sondern hält die Einheit des Bekenntnisses 
für eine vollkommen ausreichende einheitliche Selbstdarstellung 
der Gesamtkirche, aber jede Landeskirche muß auch wirklich die 
Gewähr bieten können für die Aufrechterhaltung der Bekenntnisein-
heit. Insoweit ist die Kirchenverfassung für die Einheit von Be-
deutung. Wenn eine Landeskirche ohne Rücksicht auf das ökumenische 
Band des Bekenntnisses so einschneidende Veränderungen wie z.B. 
die Union vornimmt, zerstört sie die Einheit. Eine Kirchenverfas-
sung, die es der Kirche erschwert, die notwendigen Bürgschaften 
zur Erhaltung der Bekenntniseinheit zu schaffen, ist zu bekämp-
fen 103) 
Eine schwerwiegende Folge des Territorialismus ist ferner die 
persönliche autonome Herrschaft des Landesherrn über die Kirche. 
Nach der hergebrachten Anschauung wird die landesherrliche Kir-
chengewalt unmittelbar aus der Landeshoheit abgeleitet. Dadurch 
werden Landesfürsten verleitet, über das Wohl und Wehe der Kir-
che nach ihren wechselnden persönlichen überzeugungen zu entschei-
den 104). Harnack schließt sich der Rechtsauffassung Stahls an, 
daß die Rechte der fürstlichen Kirchengewalt nicht wie die der 
Landeshoheit allein durch Herkommen und Gebrauch vergrößert wer-
den können. Eine Herrschaft, welche die Grenzen der ursprüngli-
chen Ausübung und Anerkennung durch die Reformatroren überschrei-
tet, ist ein abusus, der nie ein Recht begründen kann, auch wenn 
sie schon lange besteht 104a). Neben das juristische Argument 
stellt Harnack, als ob er es einer zusätzlichen theologischen 
Bekräftigung für bedürftig hielte, seinen eigenen Maßstab, näm-
lich die übereinstimmung mit den Grundsätzen des Bekenntnisses. 
102) Ebenda, S. 52. 103) Ebenda, S. 53. 104) Ebenda, S. 53f. 
104a)Ebenda, S. 55 Anm. Vgl. STAHL, Kirchenverfassung, 1840, S.141. 
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Der landes fürstliche Summepiskopat widerspricht dem kirchlichen 
Bekenntnis insofern, als er weltliche und kirchliche Gewalt ver-
mengt, die Rechte des kirchlichen Amtes, das ja vom Kirchenregi-
ment unterschieden wird, und die Rechte der Gemeinden beeinträch-
t · t 105) ~g . 
Obgleich Harnack vor übertriebener Berufung auf die Gemeinderechte 
warnt, da man auf sie gewöhnlich das Postulat einer "Massenherr-
schaft" gründet, streitet er doch für die Anerkennung einer sol-
chen Stellung der Gemeinde gegenüber Amt und Kirchenleitung, die 
sich aus dem Grundsatz des allgemeinen Priestertums ergibt 106). 
Das allgemeine Priestertum bezieht sich primär auf das Gebiet des 
geistlichen Lebens. Es betrifft die persönliche Stellung des Gläu-
bigen zu Gott. Wenn jedoch die äußere, rechtliche Gemeinde von 
der inneren, geistlichen nicht völlig geschieden werden soll, muß 
der geistlichen Stellung der Gläubigen eine gewisse Bedeutung für 
die Verfassung des Gemeindelebens zugesprochen werden. Natürlich 
will Harnack nicht so weit gehen, das geistliche Amt vom allge-
meinen Priestertum abzuleiten. Doch ergibt sich für Harnack aus 
dem Verständnis der Kirche, daß Amt und Gemeinde in organischer 
Verbindung mit dem Kirchenregiment stehen. Es darf deshalb kein 
Widerspruch zwischen Amt und Gemeinde im Verhältnis zum Kirchenre-
giment entstehen. Ein Organismus erträgt keine Entzweiung mit sich 
selbst 107). Der Gemeinde kommen gewisse Notfall - Rechte zu. 
Wenn die Funktionstüchtigkeit des Organismus gestört ist, schlägt 
das auf Glauben und Rechtfertigung beruhende höhere geistliche 
Recht durch. Im Notfall hat jeder Christ die Berechtigung zur Ver-
waltung der Gnadenmittel, die Gemeinde sogar das Recht und die 
Pflicht, selbst Pfarrer und Kirchendiener zu wählen und zu ordi-
nieren und überhaupt die Amtstätigkeit der Diener und Leiter der 
Kirche zu beurteilen, mit der Folge, ihnen den Gehorsam zu versa-
gen, wenn sie offenbar gegen Gottes Wort lehren und regieren. 
Diese Notrechte der Gemeinde findet Harnack auch in den Bekenntnis-
schriften bestätigt 108) 
105) HARNACK, Volkskirche, S. 55f. 106} Ebenda, S. 56f. Vgl. S.66. 
107) Vgl. o. Kap. I, 2, S. 81ff. 
108) HARNACK, Volkskirche, S. 57. 
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Es entspricht den Grundgedanken von Harnacks Ekklesiologie, 
daß die gestörte Harmonie zwischen Gemeinde, Amt und Kirchenre-
giment aus dem Gesamtleben der Gemeinde wiederhergestellt werden 
muß. Aus demselben Grunde beruht die kirchliche Autorität eines 
Landesfürsten darauf, daß er sein kirchliches Regiment in den 
Dienst der Gemeinde stellt und es in Übereinstimmung mit ihren 
Grundlagen, Mitteln und Zwecken führt. Die Autorität der Kirchen-
leitung ist so begründet, daß ihr bei einem Konflikt mit der Ge-
meinde in ihrer Gesamtheit der Boden entzogen ist. Ebenso ist das 
Recht der Gemeinde ein bedingtes. Es besteht nur in außergewöhn-
lichen Situationen und ist als Notrecht auf die überwindung des 
Notstandes ausgerichtet. Es dient lediglich dazu, die Funktionen 
des Organismus wiederherzustellen. Sobald Amt und Kirchenleitung 
ihre Integrität wieder erlangt haben, ist es gemäß seiner Defi-
nition aufgehoben. Denn nicht die Mehrheit oder die Gesamtheit 
ihrer Glieder verleiht der Gemeinde das Recht der Herrschaft über 
sich selbst 109). Vielmehr wird eine Kompetenz des Organismus aus-
nahmsweise von der Gemeinde gegen ihre Amtsträger wahrgenommen. 
Der Organismus hat sein geschichtliches Eigenleben, das zwar gele-
gentlichen Störungen anheiID/fällt, dessen Kontinuität, Wesen und 
Zweck aber nicht Mehrheitsentscheidungen zur Disposition steht. 
Harnack erscheint beides in gleichem Maße verderblich, die büro-
kratische Bevormundung der Gemeinden, wodurch ihre Widerstands-
fähigkeit gegen kirchenfeindliche Zeitströmungen erlahmt, und die 
Emanzipation, "welche die Geschicke der Kirche in die Hände der 
Massen legt." 110) 
Harnack ist überzeugt, das Landeskirchenturn seiner Zeit sei zu 
etwas Widerkirchlichem geworden, das ohne Glaubensverleugnung 
nicht mehr zu ertragen sei, weil Fürsten und Behörden die Kirche 
zum Zweck ihrer dynastischen und nationalpolitischen Bestrebungen 
mißbrauchten und sie den Forderungen des Zeitgeistes unterwürfen. 
Die Kirche muß in dieser Lage ihre Sebständigkeit erringen. Länge-
res passives Verhalten droht zum Verrat an ihrer eigenen Existenz 
109) Ebenda, S. 44, vgl. S. 75, 77f. u. 79. 
110) Ebenda, S. 58f. 
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zu werden. Das neu erwachte kirchliche Selbstbewußtsein könnte 
ihr vielleicht die Kraft verleihen, die Befreiung zu verwirkli-
h 111 ) c en . Harnack glaubt nicht, daß die vielfach empfohlene 
Erneuerung des Landeskirchentums unter Bedingungen, die einen 
Mißbrauch der landesherrlichen Kirchengewalt ausschließen sollen, 
zu einer befriedigenden Lösung führt, Bei diesem Vorschlag wird 
nach seiner Auffassung die politische Macht der staatlichen Insti-
tutionen unterschätzt 112). Er setzt ferner ein christlich gesinn-
tes Volk voraus. "Die Auflösung der früheren Gebundenheit der Ein-
zelnen innerhalb fester corporativer Zustände" hebt aber das Prin-
zip des "Landeschristentums" auf 113) 
3. Die Konkretion der drei Hauptmerkmale der Kirche: Freiheit, 
Bekenntnistreue, Geschichtlichkeit. 
Die Auseinandersetzung mit dem Landeskirchentum hat selbst schon 
die Kriterien einer neuen Kirchenverfassung erkennen lassen. Prin-
zip und Einheit der Kirche stellt das lutherische Bekenntnis dar. 
Sie muß frei sein von jeglicher Einflußnahme des Staates. Trotz-
dem darf sie ihre konkreten geschichtlichen Bezüge, ihre Offenheit 
für alle Menschen und ihre Verpflichtung gegenüber den gegebenen 
Formen menschlicher Gemeinschaft in Volk und Land nicht verlieren. 
Gerade das Eingebundensein der Kirche in die Wirklichkeit mensch-
lichen Lebens brachte das Landeskirchentum vorzüglich zur Geltung. 
Die drei Hauptmerkmale der Kirche bedürfen einer genaueren Dar-
stellung und gegenseitigen Zuordnung. 
Die Kirche ist in die Völkerbewegung hineingestellt und hat deren 
Geschichte mit durchzumachen, zugleich ist sie aber den Geschicken 
der Weltreiche entrückt und für die Macht der Weltpotenzen uner-
reichbar 114). Dieser zweifachen Wesensbestimmung meint Harnack 
111) Ebenda, S. 61f. 112) Ebenda, S. 67f. 
113) Ebenda, S. 74f. 114) Ebenda, S. 1f. 
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besonders deutlich dadurch zu entsprechen, daß er sie ein "Reich 
des Bekenntnisses" zu Christus nennt. Das Bekenntnis wird in 
diesem Zusammenhang als die Erscheinung des Glaubens bestimmt. 
Sofern es Glauben ist, bleibt es der Welt überlegen, sofern sich 
der Glaube notwendig in der Gestalt des Bekenntnisses bezeugt, 
erscheint er unter den weltlichen Phänomenen, tritt in eine Wech-
selwirkung zu ihnen und unterliegt den geschichtlichen Bedingungen 
des Werdens und der Veränderung. "Das Bekenntnis ist die dem Glau-
ben angeborene, immanente und permanente Urform und Grundform 
seiner Selbstbethätigung und Erscheinung." 115). Alle anderen 
Betätigungsweisen der Kirche, in denen sie sich und ihr Leben zur 
Erscheinung bringt, sei es Lehre, Kultus, Sitte oder Verfassung, 
sind nur andere Formen ihrer Selbsterweisung durch das Bekenntnis: 
Das Bekenntnis ist ihr Grund und ihre unveränderliche Signatur. 
Deshalb kann auch die Einheit der Kirche in nichts anderem be-
stehen als in der "Continuität des Bekenntnisses" 116). Für die 
Identität der Kirche ist maßgebend nicht nur, daß die Geltung des 
Bekenntnisses unbestritten bleibt, sondern auch daß der Anspruch 
des Bekenntnisses, "das alleinige und ausreichende Einheitsband 
der Kirche in ihrer Erscheinung zu bilden", in Geltung steht 117) 
Die lutherische Reformation hat die Kirche als die Gemeinde 
ein e s Glaubens gerettet, indem sie das schriftgemäße Bekennt-
nis in die ihm allein gebührende zentrale kirchliche Stellung 
wiedereinsetzte. Sie ist deshalb das Korrektiv gegen die Verwelt-
lichung der Kirche einerseits und gegen die sektiererische Ideali-
sierung andererseits. Damit sind schon die beiden anderen wesent-
lichen Merkmale der Kirche angesprochen. Für die zentral bekennt-
nisgebundene Kirche können hierarchische und politische Bindungen 
keine prägende Bedeutung haben; sie ist eine Kirche freier persön-
licher Verbundenheit von Glaubenden. Ferner kann die Kirche auch 
nicht eine aus der Welt zurückgezogene Gemeinde von eitel Gläubi-
gen sein; sie ist Kirche für das Volk mit einem Auftrag an die 
Welt. 
11 5) Ebenda, S. 2. 11 6) Ebenda, S. 3. 
117) Ebenda, S. 4. 
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Gerade in der Ausrichtung auf das Bekenntnis sehen die kon-
fessionellen Theologen die Garantie für die ökumenische Weite 
der Kirche, während sie die preußische Union als Produkt terri-
torialer und nationaler Ambitionen verdächtigen 118). Das luthe-
rische Bekenntnis verbindet die Kirchen vieler Nationen und Völ-
ker. Es ist historisch evident, daß die Kirche der preußischen 
Union nach territorialen Prinzipien konstruiert war 119). Theolo-
gisch war sie auf der Grundlage des Rationalismus errichtet, der 
die Bedeutung der Bekenntnisse nivellierte, aber selbst nicht ein 
neues Fundament zu ökumenischer Kirchengemeinschaft hervorbracht~20). 
Nicht nur die Relevanz des Bekenntnisses für den Bestand der Kirche, 
sondern auch der Charakter des Bekenntnisses selbst und das Ver-
hältnis der Konfessionen zur Gesamtheit der Kirchen wurden zu ver-
schiedenen Zeiten unterschiedlich verstanden. Im Zeitalter der 
Konfessionsbildung erhob jede Konfession den Anspruch universal 
und exclusiv die eine geoffenbarte Wahrheit zur Sprache zu bringen. 
Sie wußte sich deshalb in Lehre, Kult und Disziplin mit einer 
Autorität ausgestattet, die Herzen und Gewissen bindet. "Von daher 
stammte ihr Pathos, aber auch ihre Intoleranz" 121). Auch das 
kulturelle und politische Leben geriet in den Einfluß dieser Hoch-
schätzung der Konfession. Die Einsicht in die geschichtliche Ent-
wicklungsfähigkeit und Veränderlichkeit und in die Interpretier-
barkeit der Bekenntnisse führte im 19. Jahrhundert zu einer Her-
vor hebung ihres Gewordenseins und zu einer Abschwächung ihres ab-
soluten und ausschließlichen Wahrheitsanspruches. Harnack lehnt 
den Exklusivitätsanspruch einer Konfession ab 122). Er weist aber 
auch den Standpunkt, der sich der Zustimmung des modernen Weltbe-
wußtseins erfreut, zurück, daß alle Partikularkirchen sich gegen-
seitig ergänzende Versuche darstellen, die Idee der Kirche in der 
Welt approximativ zu realisieren. Diese Auffassung ist, wenn nicht 
indifferent, so doch absolut irenisch gegen alle Konfessionen 123). 
Harnack dagegen vertritt eine konsequent geschichtliche Betrach-
118) Ebenda, S. 41, vgl. S. 52f. 119) MAURER, Fragen, S. 209f. 
120) Ebenda, S. 212ff. S. 219ff. 121) ZEEDEN, Grundlagen, S. 249. 
122) HARNACK, Wesen, S. 351. 123) Ebenda, S. 351f. 
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tung des Bekenntnisses. Die Kirche ist ein vom Kindesalter zur 
Mannsreife sich entwickelnder Organismus, der auf jeder Stufe 
seiner Erscheinung dasselbe unwandelbare Wesen der Kirche unter 
anderem im Bekenntnis darstellt, ohne in jeder Entwicklungsphase 
zu derselben Ausbildung und Reife zu gelangen 124). Das Bekennt-
nis ist deshalb nie vollkommen, aber stets wahr. Es ist wahr, weil 
es in seiner "Gesamtanschuung" den jeweiligen Stand der Entwick-
lung und der Wahrheitserkenntnis der Kirche ausdrückt 125). Har-
nack gesteht, daß er dazu neige, die römische Kirche des Mittel-
alters mit Luther als die wahre in jener Zeit anzuerkennen 126). 
Er redet von der Entwicklung der Kirche, nicht der einzelnen Kon-
fessionen. Die Katholizität beruht auf der Kontinuität der ganzen 
Entwicklung der Kirche durch alle Jahrhunderte bis zu ihrer gegen-
wärtigen Erscheinung 127). Die Entwicklung verläuft nicht immer 
ungestört und gleichmäßig. Nicht alle Gläubigen müssen die Höhe 
der jeweiligen kirchlichen Entwicklungsstufe erreicht haben, um 
lebendige Glieder der wahren Kirche sein zu können. Glaube kann 
unentwickelt sein, wie der einfache Schächer - Glaube, wenn er nur 
wahr und lebendig sich kundgibt. Dennoch wird die Entwicklung des 
Glaubensbewußtseins allen Gläubigen auf Erden zuteil, wenn sie 
auch nur einen Teil von ihnen wirklich erreicht. Die einmal gewon-
nene Stufe der Bestimmtheit des Glaubensgehorsams kann die Kirche 
nicht wieder aufgeben. Die Entwicklung führt zu einer immer schär-
feren Begrenzung der Glaubenswahrheit 128). Es gibt aber unterhalb 
des sukzessiv definierten Glaubens "eine unendliche Mannigfaltig-
keit der Stufen im wahren Glauben" 129). Dementsprechend ermög-
licht Harnacks Vorstellung von der einen sich kontinuierlich fort-
bildenden Kirche vielfältige innere Differenzierungen. In dieser 
Kirche ist sehr viel Raum für unterschiedliche Ausprägungen und 
Vollkommenheitsstufen des Glaubens. Nur wo ihr ein geschlossenes 
und entwickeltes Bekenntnis gegenübersteht, das sie nicht als 
schriftgemäß anerkennen kann, würde Toleranz die Aufhebung ihrer 
Identität bedeuten. Hier darf die Kirche nicht eigenmächtig "brü-
124) Ebenda, S. 353. 125) Ebenda, S. 354f. 126) Ebenda, S. 349. 
127) Ebenda, S. 361. 128) Ebenda, S. 356ff. 129) Ebenda, S. 357. 
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dern und gliedern", indem sie sich über die schon erlangte Be-
stimmtheit ihrer Entwicklung hinwegsetzt 130) 
Auch Harnack entgeht dem Problem des konkurrierenden Wahrheits-
anspruchs verschiedener Konfessionen nicht. Welche unter den vie-
len kirchlichen Gemeinschaften die wahre Kirche sei, kann, wie 
er meint, niemals apriori entschieden werden. Nur der Vergleich 
ihres Bekenntnisses mit der Schrift kann zu einem Urteil führen. 
Dabei ist vor allem auf die "Grundansichten", in denen sich das 
Wesen der Kirche ausspricht, zu achten. Harnack selbst hält die 
Symbole der lutherischen Kirche für irrtumsfrei, jedoch keines-
wegs für vollkommen, besonders nicht in den affirmativen Aussagen 
über die Geheimnisse des Glaubens 131). Im strengen Sinne verbind-
lich ist nur die Abweisung geschichtlich zutage getretener Irrtü-
mer. Ihre unumwundene Verwerfung muß als Minimum für die Uberein-
stimmung mit dem lutherischen Bekenntnis gefordert werden 132). 
Harnack warnt 1870 unter dem Eindruck der erschreckenden Folgen 
des Konfessionalismus im amerikanischen Luthertum 133) noch ein-
dringlicher als früher vor einer Uberschätzung des Bekenntnisses134~ 
Das Bekenntnis ist nur ein geschichtlich bedingter Ausdruck des 
Glaubens 135), ein göttlicher Schatz in menschlichem, gebrechlichem 
Gefäß 136). Zum Bekenntnis stehen muß als tätiges Mitbekennen sich 
darstellen 137); nur so ist es vor der heiligen Schrift und vor 
dem Geist und Glauben der Kirche zu rechtfertigen 138). Gesetz-
lichkeit und Buchstabenknechtschaft lehnt Harnack entschieden ab139~ 
Das Bekenntnis ist offen für die zukünftige Entwicklung der Kirche 
und ihrer theologischen Erkenntnisse, wenn diese sich nur orga-
nisch unter Wahrung der überlieferten Substanz des Gesamtbekennt-
nisses vollzieht 140). Harnack hält an der Uberzeugung fest, daß 
die wahre Kirche eine konkrete existierende kirchliche Gemeinschaft 
ist. Diese Auffassung beruht auf seinem Verständnis der Christolo-
130) Ebenda, S. 357. 131) Ebenda, S. 362f. S. 365. 
132) Ebenda, S. 366. Vgl. HARNACK, Volkskirche, S. 23f. 
133) HERMELINK, Christentum, I, S. 493ff. 
134) HARNACK, Volkskirche, S. 23ff. 135) Ebenda, S. 23. 
136) Ebenda, S. 24. 137) Ebenda, S. 25. 138) Ebenda, S. 27. 
139) Ebenda, S. 23; 25; 27. 140) Ebenda, S. 25f. 
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gie und der christologischen Begründung der Ekklesiologie. Wenn 
die ihr wesentliche Beziehung zu Christus sich im Bekenntnis als 
einer Selbstbetätigung des Glaubens konstituiert, muß das maßge-
bende Kriterium ihrer Wahrheit die Einheit ihres Bekenntnisses 
sein. In Harnacks geschichtlichem Kirchenverständnis stellt sie 
sich dar als ungebrochene Kontinuität der Bekenntnisentwicklungr. 
Diese wiederum erweist sich an der übereinstimmung des jeweils 
letzten Entwicklungsstandes der Bekenntnisbildung mit der urkund-
lichen und urbildlichen Glaubensbezeugung in der Schrift 141). Da 
die Kontinuität erst vom jeweiligen Ende der Entwicklung her er-
kennbar ist, kann sie und damit die Wahrheit der Kirche nur a po-
steriori behauptet werden. Für die Zukunft kann keine kirchliche 
Gemeinschaft versichert sein, in der Kontinuität der wahren Kirche 
zu stehen. Aber für die Vergangenheit muß man eine irrtumsfreiE! 
Entwicklung des Bekenntnisses festhalten, wenn man nicht überhaupt 
die Kontinuität der Kirche leugnen will. Das bedeutet, daß auch 
der jeweils gegenwärtige Bekenntnisstand der Kirche als Ergebnis 
der bisherigen Entwicklung frei von Irrtum sein muß. 
Diese Auffassung führt notwendig zum Streit der Konfessionen ni.cht 
so sehr um einen abstrakten, streng exklusiven Wahrheitsanspruch, 
als vielmehr um die wahre Kontinuität ihrer Bekenntnisentwick-
lung 142). Die intendierte Offenheit für eine ökumenische Weite 
der Kirche auf der Grundlage der Beurteilung aller überlieferung 
nach der Schrift vermag Harnack tatsächlich nicht zu erreichen. 
Sein Verständnis von Kirche und Geschichte geben der wirklichen 
Überlieferung den Charakter irreversibler Heilsvorgänge, so daß 
schließlich auch die Schrift als normativer Anfang selbst der 
Überlieferung einbezogen wird. Die Kirche kann auf Grund der an-
genommenen organischen Entwicklung nicht irren. Jede Konfession 
muß, wenn sie die Kontinuität der Kirche bis auf ihre Gegenwart: 
heraufführt, von dieser Voraussetzung aus die negativen Lehrent-
scheidungen zur Abgrenzung gegen andere Konfessionen als die Weg-
marken ihrer Entwicklung ansehen. Die dabei bezogenen Positionen 
sind die unaufgebbaren geschichtlichen Bedingungen ihrer gegen-
141) Ebenda, S. 20. 
142) Vgl. KIRCHE, ZPK, 4, 1842, S. 286-288. 
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wärtigen Existenz. Die Berufung auf die Schrift ist demgegenüber 
von geringer Wirksamkeit, da die Schrift aus der Perspektive der 
Kontinuität von Bekenntnisentwicklung, die sich im geschichtlichen 
Prozeß der kirchlichen Bewußtseinsbildung schon konsolidiert hat, 
gedeutet wird. Die Schriftauslegung wird vom Bekenntnis und delTI 
dadurch bestimmten gegenwärtigen konfessionellen Selbstverständnis 
der Kirche geleitet. Dabei sind gewiß Korrekturen des Selbstver-
ständnisses möglich, nicht jedoch Veränderungen der als solche 
geltenden Bekenntnissubstanz, die sich etwa darin dokumentieren 
müßten, daß die Verurteilung bestimmter Irrtümer aufgehoben würde. 
Die geschichtlich gewordenenKonfessionen müssen nebeneinander be-
stehen bleiben, eifersüchtig auf die Erhaltung ihrer Substanz be-
dacht 143). Das gilt auch dann noch, wenn den meisten Christen die 
einmal erreichte Differenzierung der Darstellung des Glaubens :Lm 
Bekenntnis nicht mehr relevant oder auch nur verständlich erscheint. 
Es erweist sich als notwendig, einen Teil der Gläubigen von der 
behaupteten Entwicklung auszunehmen, damit die Geschichtsauffas-
sung angesichts der erkennbaren Diskontinuität der Kirchenge-
schichte durchgehalten werden kann. Die Kirche selbst kann von der 
einmal erreichten Bestimmtheit ihrer Bekenntnisentwicklung nichts 
aufgeben, ohne ihrem Prinzip untreu zu werden 144). Jedoch läßt: 
die Einsicht in die Geschichtlichkeit der Bekenntnisbildung die 
Existenz unterschiedlicher Bekenntnisse als verständlich erschei-
nen. Sie bewahrt vor der Stimmung gegenseitiger Verketzerung und 
fördert eine theologisch noch nicht ganz eingeholte Achtung des 
jeweils anderen Bekenntnisses 145) 
Harnack hebt mehrfach hervor, daß die organische Selbstentfaltung 
der Kirche eine freie Selbstbetätigung voraussetzt, bei der sie 
an nichts außer dem Bekenntnis gebunden ist. Wenn der Landesherr 
ihr Bekenntnis teilt, könnte die notwendige Freiheit zur aus-
schließlichen Bindung an das Bekenntnis auch beim Landeskirchentum 
gewahrt bleiben 146). Da aber im gegenwärtigen Landeskirchentum 
143) Diese Auffassung ist in den lutherischen Kirchen bis auf die 
Gegenwart wirksam geblieben. In dem Maße, wie die Berufung 
auf das Bekenntnis von dem geschichtstheologischen Hinter-
grund romantischer Prägung abgelöst wurde, verfestigte sich 
die restaurative Wirkung. Vgl. STECK, Fragen, S. 4ff. 
144) HARNACK, Wesen, S. 357. 
145) Vgl. das Friedenspathos o. Kap. I, 1, S. 7ff. 
146) HARNACK, Volkskirche, S. 42. 
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der Fürst an seiner Regierungsgewalt die Kammern beteiligt, ist 
eine solche persönliche Bindung und Einschränkung der staatlichen 
Macht nicht mehr durchführbar 147). Kammern können nicht selbst 
Glieder der Kirche sein und sich nicht dem Bekenntnis unterwerfen. 
Die Kirche des Bekenntnisses muß deshalb, um ihre eigene Kontinui-
tät zu wahren, Freiheit vom Staat erlangen. Harnack meint, unter 
den Bedingungen seiner Zeit könne ihre Existenzweise keine andere 
als die der Freikirche sein 148) 
Als Freikirche wird gewöhnlich die Kirche nur bezeichnet zur HE~r­
vorhebung ihrer Freiheit von den Staatsfesseln. Dieses Erfordernis 
erfüllen aber viele Formen kirchlicher Gemeinschaft bis zu be-
stimmten Arten der Landeskirche 149). Da die Freiheit sich haupt-
sächlich auf das Verhältnis der Kirche zum Staat bezieht, ist auch 
die kirchliche Auffassung vom Staat mit ausschlaggebend 150). Die 
lutherische Kirche respektiert im Staat "eine auf sittlicher Not-
wendigkeit beruhende und insofern göttlich gesetzte weltliche 
Ordnung" 151). Dabei unterscheidet sie die weltliche Gewalt von 
der geistlichen. Diese Anschauung schützt die lutherische Kirche 
davor, in das Gebiet des Staates eingreifen und ihn beherrschen 
zu wollen, es ist ihr aber auch keine prinzipielle Notwendigkeit 
und kein Postulat des Glaubens, gänzlich vom Staat getrennt zu sein. 
Sie ist in ihrem Verhältnis zum Staat frei, sich nach den jeweili-
gen Zuständen im Staat, insbesondere nach der Gesinnung des Volkes 
zu richten. Katholizismus und Freikirchen reformierter Prägung 
beurteilen den Staat prinzipiell anders. Sie sehen im Staat etwas 
Profanes, ungöttliches, eine menschliche Vereinbarung aus Not und 
Zweckmäßigkeit 152). Nach katholischer Auffassung ist der Staat 
der Kirche unterzuordnen und in ihren Dienst zu stellen. Reformier-
te Freikirchen pflegen eine völlige Trennung von Kirche und Staat 
zu fordern. Der katholische Herrschaftsanspruch der Kirche über den 
147) Ebenda, S. 68f. Ähnlich GEDANKEN, ZPK, 17, 1849, S. 196. 
148) HARNACK, Volkskirche, S. 82. 149) Ebenda, S. 83. 
150) Ebenda, S. 84. 151) Ebenda, S. 85. Vgl. auch GEDANKEN, ZPK, 
17, 1849, S. 197. Vgl. KIRCHE, ZPK, 4, 1842, S. 272. 
152) HARNACK, Volkskirche, S. 84 u. S. 86. 
- 393 -
Staat führt zu einem hierarchischen Absolutismus auch gegenüber 
den Glaubenden. Die reformierte Trennung beider Bereiche zieht 
ein individualistisches Kirchenverständnis nach sich und den Rück-
zug der Kirche aus dem öffentlichen Leben 153) 
Beide Anschauungen verkennen auch das Wesen und die Aufgaben der 
Kirche 154). Wenn die Kirche Organismus und Organ der Heilswirk-
k . t Ch . t' . t 155) d .. .. h d p' . d sam e1 r1S 1 1S , ann mussen 1n 1 r as r1nz1p er per-
sönlich freiwilligen Zugehörigkeit und der Charakter der heils-
vermittelnden Anstalt für die Völker der Welt verbunden sein. An-
dernfalls würde die Kirche von sich selbst und ihrem Bekenntnis 
abfallen 156). Sie ist ihrem Wesen nach die Gemeinde der an Chri-
stus Gläubigen, ihrem Beruf nach eine missionarische und pädago-
gische Heilsanstalt. Wesen und Beruf sind so miteinander verfloch-
ten, "daß sie in ihrem Wesen sich nur erhalten und entwickeln kann 
unter Ausübung ihres Berufs, und daß sie wiederum diesem nur in 
dem Maße gewachsen ist, in welchem sie ihr Wesen treu bewahrt" 157) • 
Deshalb muß die Kirche jede Existenzweise und Verfassung ablehnen, 
in der ihre 'Grundgestalt" nicht bewahrt wird, beides zugleich zu 
sein: "Gemeinde des Glaubens und der Gläubigen, und Erziehungsan-
stalt für den Glauben" 158) 
Freikirche bedeutet für Harnack keineswegs einen "Gesinnungsverein 
von solchen Individuen, die gleicher überzeugung und persönlich 
wirklich gläubig sind" 159). Sie ist vielmehr "eine göttlich ge-
setzte, einheitliche und continuirliche Objektivität und Macht in 
der Welt", welche ebenso wie "die natürlichen Ordnungen der Ehe, 
der Familie, des Staats, vor dem Einzelnen da ist und unabhängig 
von seinem Willen besteht" 160). Die Freiheit, die Harnack für sie 
verlangt, besteht darin, daß sie durch staatliche Rechte nicht in 
der ihrem Bekenntnis entsprechenden Selbstbetätigung beeinträch-
tigt werden kann. Sie bedarf um ihres missionarischen Auftrags ge-
genüber den Völkern der Welt willen des Charakters einer Anstalt. 
In der Form einer Anstalt stellt sie sich selbst dar als eine ob-
153) Ebenda, S. 86f. 154) Ebenda, S. 89. 155) Vgl. 0.s.(>t3-:rl-S. 
156) HARNACK, Volkskirche, S. 90. 157) Ebenda, S. 91. 
158) Ebenda, S. 91f. 159) Ebenda, S. 88. 
160) Ebenda, S. 87. 
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jektive Potenz in der Welt und bringt die ihr gebührende Stellung 
im öffentlichen Leben zum Ausdruck 161. Dabei kann sie in geregel-
te Beziehungen zum Staat eintreten. Sie ist freilich eine Anstalt 
besonderer Art, eine freie Anstalt des Wortes, die sich jeglicher 
Ausübung von Zwang enthält 162) 
Wittram beklagt die Unklarheit der von Harnack proklamierten Neu-
ordnung der Kirche, die auf ein "Mittelding" zwischen landes- und 
freikirchlicher Verfassung hinauszuführen scheine. Er vermißt auch 
praktikable Vorschläge auf kirchenrechtlichem Gebiet, wie die I.ö-
sung vom Staat vor sich gehen solle. Ferner gewinnt er den Eindruck, 
daß Harnack der Kirche bei den bevorstehenden Veränderungen eine 
mehr passive als aktive Rolle beimesse 163). Man kann entschuldi-
gend darauf hinweisen, daß Harnacks Absicht lediglich war, die 
Prinzipien einer neuen Organisation zu erarbeiten, ohne die Ver-
fassung im einzelnen gestalten zu wollen 164). über Wittrams Fest-
stellungen hinaus muß man aber wohl fragen, ob nicht Harnacks Kon-
struktion der Freikirche selbst die Unklarheit und die Schwierig-
keit, die Freiheit zu konkretisieren, bedingt. Freiheit wird ge-
fordert und zugleich vielfältig eingeschränkt. Die Freiheit der 
Kirche soll nicht beruhen auf der Freiheit des isolierten Einzel-
subjektes 165). Sie ist nicht die Mündigkeit ihrer Glieder zur 
freien Organisation des Gemeindelebens 166). Ferner besteht sie 
nicht in der Befreiung von der göttlichen Autorität der staatlichen 
Ordnung 167). Sie ist die Freiheit von Herrschaftsansprüchen gegen-
über dem Staat, zu der die Kirche sich selbst verpflichtet 168) 
Dem entspricht, daß die Kirche ihre Eigenständigkeit nicht zu einer 
prinzipiellen Forderung erhebt, sondern darauf hinarbeitet, daß der 
Staat sie ihr von sich aus gewährt 169). Freiheit ist der Verzicht 
auf Zwang bei der Ausübung ihres missionarischen Berufs 170). Die 
Freiheit, die der Kirche zuteil werden soll, wird nicht von ihr 
selbst errungen. Sie ist passive Freiheit, gewährte Unabhängigkeit 
und Verzicht auf Macht. Wie solche negative Freiheit verwirklicht 
161) Ebenda, S. 86f. 162) Ebenda, S. 92. 163) WITTRAM, Kirche, 8.178. 
164) HARNACK, Volkskirche, S. 160. 165) Ebenda, S. 87. 
166) Ebenda, S. 88. 167) Ebenda, S. 85. 168) Ebenda, S. 85. 
169) Ebenda, S. 85f. 170) Ebenda, S. 92. 
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werden kann, wenn sie sich nicht von selbst einstellt oder zuge-
standen wird, bleibt unverständlich. Ferner bleibt rätselhaft, wie 
die passive Freiheit mit dem Anstaltcharakter der Kirche vereinbar 
ist. 
Die Kirche als Anstalt für Mission und Erziehung zum Glauben, die 
vor dem einzelnen und unabhängig von seinem Willen besteht, bedarf 
zur Konkretion ihres sichtbaren Vorhandenseins, ihrer Objektivität 
und ihrer Macht in der Welt der rechtlichen Verfassung. Wodurch 
wird aber der Bestand und die Anerkennung des Rechts garantiert? 
Die Kirche könnte die ihr geschichtlich zugewachsene Macht durch 
Stabilisierung ihrer Hierarchie sichern. Das lehnt Harnack ab. Sie 
könnte die zu ihrer rechtlichen Gestaltung notwendige Macht von 
der Zustimmung ihrer Glieder ableiten. Auch solcher "Majoritäten-
Herrschaft" widerspricht Harnack entschieden 171). Er lehnt über-
haupt jede Ausübung gesetzlichen Zwanges durch die Kirche selbst 
ab. Harnack räumt ein, daß die evangelische Kirche es schwer habe, 
ihre Autorität wirksam geltend zu machen, da sie den Hierarchismus 
ebenso wie die Mehrheitsherrschaft verwerfe und darauf bedacht sei, 
das geistliche Lehramt mit dem Regiment nicht zu verquicken 172). 
Es bleibt dann nur die Möglichkeit, den Anstaltscharakter durch 
eine öffentlich-rechtliche Organisationsform zu erhalten. Das be-
deutet, daß die Verfassung der Kirche auf den Schutz des Staates 
angewiesen ist. Harnack erkennt in der Tat dem Staat das Recht zu, 
ihr Verhältnis zu ihm selbst rechtlich zu ordnen und zu überwach~J3. 
Daraus ergibt sich eine faktische Abhängigkeit der Kirche vom 
Staat. Sofern sie eine gewisse Eigenständigkeit erlangt, wird sie 
ihr vom Staat gewährt. "Die Kirche ist dem Staate geistlich über-
geordnet, ethisch gleichgeordnet und rechtlich untergeordnet" 174). 
Harnack kommt also unter diesem Aspekt nicht über eine Modifikation 
und Bereinigung des Landeskirchentums hinaus. Es ist kennzeichn-=nd, 
daß er die Frage, woher die Macht zur Gewährleistung von Freiheit 
kommen soll, gar nicht recht erkennt 175). Die Organismusvorstel-
171) Ebenda, S. 93. 172) Ebenda, S. 44f. 173) Ebenda, S. 102. 
174) HARNACK, Kybernetik, 3. Aufl. S. 643. 
175) Höfling hat dieses Problem angesprochen. HÖFLING, Grundsätze, 
S. 156f. Mit erstaunlicher Harmlosigkeit glättet die Darstel-
lung von Link alle Probleme hinweg. Vgl. LINK, Grundlagen, 
S. 246-249. 
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lung suggeriert, daß die Macht zur Stabilisierung seiner selbst 
immer schon auf Grund der geschichtlichen Kontinuität und auf 
Grund der durch diese bedingten inneren Organisation des Organis-
mus gegeben sei. Doch ist die Kirche unorganischen Fehlentwick-
lungen ausgesetzt, wie das Landeskirchentum beweist. Die Freiheit 
vom Staat muß also von der Kirche erst einmal errungen und dann 
erhalten werden. Die Kirche kann diese Freiheit nur verwirklichen, 
wenn sie sich zu einem Verband eigenen Rechts und eigener Autorität 
zur Durchführung des Rechts konstituiert. Wenn sie die hierarchische 
Herrschaftsform als wesensfremd verwirft, kann sie sich nur einer 
demokratisch-synodalen Ordnung bedienen. Es erweist sich als illu-
sorisch, eine Freiheit des Gesamtorganismus zu postulieren, die 
nicht von der konkreten Freiheit eines jeden einzelnen herrührt 
oder sich in ihr konkretisiert. Wenn also die Kirche frei sein 
soll von staatlicher und hierarchischer Macht, muß sie die Freiheit 
zur autonomen Organisation aus dem Willen ihrer Glieder ableiten. 
Doch widerspricht dies der Priorität der Gesamtheit im Organismus-
Gedanken und Harnacks Anstalts-Begriff 176). Er erwartet gerade 
vom Kirchenregiment, daß es die Einheit der Kirche gegenüber mög-
lichem Mißbrauch der Freiheit oder der Amtsgewalt wahre 177). Har-
nack meinte die Hierarchie und den "kirchlichen Parlamentarismus" 
zugleich vermeiden und dennoch eine staatsfreie Kirche errichten 
zu können. Die Unmöglichkeit dieser Konzeption hat ihn offenbar 
veranlaßt, in seiner "Kybernetik", die 1883 erschien, dem synodalen 
Element mehr Beachtung zu schenken und die entschiedene Ablehnung 
des Landeskirchentums wieder ein wenig einzuschränken. Er empfiehlt 
eine Durchdringung von konsistorialer und synodaler Verfassung. 
Dabei möchte er dem konsistorialen Moment einen Vorrang einräumen, 
weil es mehr den Charakter kirchlicher Einheit und Kontinuität be-
wahrt und das Zeugnis der Geschichte für sich hat 178). Die ge-
176) 
177) 
178) 
Eine ähnliche Wechselbeziehung zwischen Individuum und Gemein-
schaft, die für die konfessionell-romantische Theologie über-
haupt charakteristisch ist, können wir bei Frank hinsichtlich. 
des Zustandekommens von Gewißheit beobachten. Vgl. u. KaJZ_~_\T-t.?~ 
HARNACK I Kirche, Nr. 130, S. 66. (S. 'tlb·· q11L 
HARNACK, Kybernetik, S. 568. Vgl. WITTRAM, Kirche. S. 179f. 
Andere haben schon früher eine Kirchenverfassung nach der Ana-
logie der konstitutionellen Monarchie vorgeschlagen. Eine voll-
kommene Trennung der Kirche vom Staat hat man gar nicht ange-
stellt. GEDANKEN, ZPK, 17, 1849, S. 200ff; Vgl. HÖF-
LING, Grundsätze, S. 163ff. 
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schichtliche Entwicklung zeigt, daß eine wirkliche Eigenständi~J­
keit der Kirche gegenüber dem Staat erst nach dem Zusammenbruch 
der Monarchie in Deutschland 1918, als Kirchenverfassungen mit 
demokratisch-parlamentarischem Gepräge in Kraft traten, erreicht 
wurde 179) 
Die besondere Form der Freikirche, die Harnacks Planungen vor-
schwebt, ist die sabständig organisierte Volkskirche 180). Im Be-
griff "Volkskirche", den er zurückfUhrt auf den biblischen Gedanken 
des Volkes Gottes, liegt eine Anerkennung des Volkstums an sich 
und dessen Mannigfaltigkeit als einer göttlich gesetzten Gliede-
rung der einen Menschheit 181). Andererseits drückt er den Beruf 
der Kirche aus. Sie hat das gegebene Volksleben zu bejahen und an 
ihm mitzuarbeiten, so daß sie durch das Evangelium alle Völker zu 
dem einen Volk Gottes innerlich verbinde, "in welchem jedem ein-
zelnen Volk je nach seiner natürlichen Mitgift und seinem dadurch 
mitbedingten geistlichen Charisma seine gliedliche Stellung, Be-
deutung und Aufgabe für das Reich Gottes angewiesen ist" 182). Da-
bei muß die Kirche stets darauf bedacht sein, ihre Weltbeziehung 
ihrem Grundverhältnis zu Christus zu unterstellen 183). Volkskirche 
ist darum nicht Nationalkirche, nicht Staats- oder Landeskirche 18~) 
nicht Massenkirche 185) nicht independentistische Gemeindekirch~86~ 
"Sie setzt an dem Punkte ein, der auch die Grundlage des Volks-
und Staats lebens bildet, an dem Hause und der Familie". "Ihr Charak-
teristicum ist die Kindertaufe". "Das christliche Haus, das ist der 
Ausgangspunkt und der Zielpunkt ihrer Pädagogie. Das ist die in und 
mit der Taufe ihr göttlich angewiesene Operationsbasis für die Aus-
richtung ihres Völkerberufs" 187). Das Prinzip der Kindertaufe ver-
pflichtet die Kirche sich so zu gestalten, daß in ihren Grenzen 
jedem Getauften, der sich nicht gerade dessen unwürdig erweist, die 
Möglichkeit offen gehalten wird, zu ihr zu gehören und ihre Seg-
179) GRUNDMANN, Kirchenverfassung, RGG, III, Sp. 1582f. 
180) HARNACK, Volkskirche, S. 94. 181) Ebenda, S. 95. 
182) Ebenda, S. 96. 183) Ebenda, S. 96. 184) Ebenda, S. 97. 
185) Ebenda, S. 98. 186) Ebenda, S. 98. 187) Ebenda, S. 103. 
- 398 -
nungen beanspruchen zu können 188). Alle Abstufungen zwischen dem 
offen lästernden Unglauben und dem "positiven Glauben" muß die 
Kirche an ihren Gliedern mit Geduld ertragen, wenn sie sich nicht 
der Anleitung zur Heuchelei schuldig machen will 189). Diese Be-
schreibung der Volkskirche verdeutlicht, daß die freie Volkskirche 
wirklich eine besondere Art von Freikirche darstellt, die von E~iner 
auf die bewußte, persönliche Glaubensüberzeugung gegründeten Kir-
che weit entfernt ist 190). Es ist deshalb auch einleuchtend, daß 
die Volkskirche Bestand und Kontinuität nicht in der zweifelhaften 
geistlichen Dignität der "heranwachsenden Getauften" verankern 
kann. 
Dennoch fällt in der Volkskirche dem Gemeindeprinzip eine bedeu.-
tende Rolle zu. Es muß mit den anderen Faktoren der Verfassung, 
mit Kirche und Amt, vermittelt werden. Außerdem müssen Bürgschaften 
gefunden werden, die verfassungsmäßig gewährleisten, daß nicht mit 
dem Gemeindeprinzip die Herrschaft "ungeistlicher Majoritäten" auf-
gerichtet wird. Andernfalls würde die Option für die Volkskirche 
untergraben, denn die Kirche könnte sich entweder nur hierarchisch 
bzw. staatskirchlich organisieren oder sie müßte sich in unabhängi-
ge Einzelgemeinden auflösen 191). Harnacks größte Sorge ist die 
Herrschaft von "Massenmajoritäten" 192). Er befürchtet, daß die 
Kirche dadurch weltlichen, insbesondere politischen Interessen 
unterworfen würde. Daher rührt auch einer der wichtigsten Gründe 
für sein Mißtrauen gegen das Landeskirchenturn, daß mit dem Eindrin-
gen demokratischer Verfassungsgrundsätze im Staat auch die Kirche 
der Willkür der unkirchlichen Menge ausgeliefert würde. In dieses 
Urteil fließt die tiefe Verachtung des Bürgertums für die "ungebil-
dete" Volksrnasse ein, die nicht begründet, nicht einmal bewußt re-
flektiert wird. Wenn die Kirche nicht auf die Benutzung der Surro-
gate angewiesen sein soll, die sie dem politischen Leben abborgen 
könnte, ist eine zweifache Aufgabe zu erfüllen. Es bedarf einer 
näheren Bestimmung des kirchlichen Gemeindeprinzips, so daß es mit 
188) Ebenda, S. 104f. 189) Ebenda, S. 105. 190) vgl. Ebenda, S. 88f. 
191) Ebenda, S. 107f. 192) Ebenda, S. 109. 
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den apostolischen und reformatorischen Hauptgrundsätzen organisch 
vereinbar ist 193). Außerdem muß das Gemeindeprinzip so konkreti-
siert werden, daß die nachteiligen Folgen der Massenherrschaft ver-
mieden werden und es stattdessen der Kirche zur Förderung ihres 
Lebens gereicht 194) 
Das kirchliche Gemeindeprinzip erfordert vor allem die Trennung der 
kirchlichen Gemeinde von der Bürgergemeinde 195). Ferner muß das 
kirchliche Amt als das göttlich gegebene Band anerkannt werden, 
welches die Lokalgemeinde mit der Gesamtkirche organisch verbindet. 
Schließlich ist daran festzuhalten, daß das Amt das konstitutive 
Prinzip der Gemeindeverfassung bildet 196). Der Kerngedanke des 
kirchlichen Gemeindeprinzips ist die wechselseitige Verbundenheit 
von Amt und Gemeinde. Das Amt wird nur in der bestimmten Einzelge-
meinde wirksam, aber die Lokalgemeinde kommt zu ihrem Bestand nur 
durch das Amt. Das Amt repräsentiert gleichsam die Gesamtkirche in 
der Gemeinde. Die Kirche ist die Mutter der Einzelgemeinden, nicht 
deren Tochter. Sie ist die selbständig sich regierende und ihre An-
gelegenheiten verwaltende Gesamtgemeinde derer, die durch den einen 
Glauben und das Bekenntnis mit ihr und untereinander verbunden 
sind 197). Die Gemeinde ist also die Konkretion der Gesamtkirche an 
einem bestimmten Ort. Sie ist aber überhaupt nur Kirche kraft der 
Integration in die Gesamtheit. Nur der Gesamtkirche gebührt die 
Autorität und das geschichtliche Recht, sich selbst zu ordnen, zu 
verwalten und zu erbauen 198). Die Gemeinde stellt offenbar einE~ 
Gliederung dar, die mit der irdischen Existenz der Kirche gegeben 
ist, wie die Unterschiedenheit der Völker. Deshalb ist auch das 
Gemeindeprinzip Ausdruck ihres volkskirchlichen Charakters. 
Wie ist aber nun das Gemeindeprinzip konkret durchzuführen? Die Er-
ledigung dieser Aufgabe führt zur Unterscheidung der Abendmahlsge-
meinde von der Taufgemeinde 199). Will die Kirche beides zugleich 
sein, Gemeinde des Glaubens und Anstalt für den Glauben, in ihrem 
geistlichen Wesen Kirche Christi und in ihrem geschichtlichen Beruf 
193) Ebenda, S. 110. 194) Vgl. Ebenda, S. 109. 195) Ebenda, S. 100. 
196) Ebenda, S. 101. 197) Ebenda, S. 101. 198) Ebenda, S. 101f. 
199) Ebenda, S. 110. 
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Volkskirche, ist diese Unterscheidung unumgänglich. Sie erfüllt 
auch die praktischen Erfordernisse der Gemeindeverfassung. Die 
engere Gemeinde wäre der gegebene Wahlkörper für die Gemeindever-
tretung, der sie vor der Herrschaft der Menge schützen und dennoch 
die Teilnahme der Gemeinde an der Gemeinde- und Kirchenleitung er-
Ö 1 · h .. d 200) d . . m g 1C en wur e • Zwar wer en auch 1hre G11eder nicht alle 
persönlich Gläubige sein, aber sie unterstellen sich frei dem Be-
kenntnis der Kirche und der Verpflichtung zu einem entsprechenden 
kirchlichen Verhalten. Unter ihnen wird man auch das Maß an kirch-
licher Gesinnung und Erfahrung finden, das zur Ausübung von Rechten 
und Aufgaben der Gemeinde erforderlich ist. 
Zur Konstituierung der Abendmahlsgemeinde schlägt Harnack eine 
Neuordnung der Konfirmation vor. Für seine Auffassung beruft er 
sich auf Luther und knüpft wieder einmal an Grundgedanken Hofmanns 
an. Die Konfirmation soll zu einem Akt der Aufnahme in die Abend-
mahlsgemeinde mit Bestätigung der entsprechenden Rechte und Pflich-
ten umgewandelt werden 201). Harnack schlägt vor, daß jeder getauf-
te Christ ohne Rücksicht auf Alter und Geschlecht nach freiem Er-
messen einen besonderen Konfirmandenunterricht begehren kann, mit 
dem die Aufnahme in die Abendmahlsgemeinde verbunden ist. Jede Be-
schränkung der Aufnahme nach Normen geistiger oder geistlicher 
Reife lehnt Harnack entschieden ab. Die Zugehörigkeit zur Abend-
mahlsgemeinde hat keinen anderen Ansprüchen als denen des Sakra-
ments zu genügen. "Dieses aber ist für alle Stufen bewußten und be-
dürftigen Glaubens da und setzt nur die active Empfänglichkeit 
voraus, die ••• eine Erkenntnis dessen hat, um was es sich hier han-
delt •.• und die zur Selbstprüfung und Selbsterkenntnis befähigt 
ist • ••• " 202). Harnack möchte keinerlei Vollkommenheitsideale einge-
führt wissen, sondern die freiwillige und bewußte Verpflichtung auf 
das kirchliche Bekenntnis zum ausschließlichen Kriterium der mündi-
gen Gemeinde erheben. nWer wirklich in diesem Glauben steht und 
dies dadurch documentirt, daß er das populäre kirchliche Bekenntnis, 
den kleinen Katechismus, kennt und dasselbe frei anerkennt und be-
kennt, der ist communionfähig und ist demgemäß als ein geistlich 
mündiges Glied der Gemeinde anzusehen" 203). über Gesinnung hat die 
200) Ebenda, S. 111. 201) Ebenda, S. 128f. Vgl. HOFMANN, Verwaltung, 
ZPK, 18, 1849, S. 13f. Vgl. GEDANKEN, ZPK, 17, 1849, S. 199. 
Dort wird die Konfirmation als "Laienordination" bezeichnet .• 
202) HARNACK, Volkskirche, S. 129. 203) Ebenda, S. 129. 
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Kirche nicht zu richten, und sie hat auch keine verläßlichen Mittel, 
Heuchelei zu verhindern oder auch nur zu erkennen 204). Sie muß 
sich deshalb vor der Unterscheidung geistlicher Dignitäten inner-
halb der Gemeinde hüten 205) 
Freilich bleibt nicht aus, daß die Aufnahme durch einen bestimmten 
Akt vollzogen wird. Dazu ist die Aufstellung einer Ordnung und die 
Bildung eines institutionellen Rahmens erforderlich. Bei der For-
mulierung der Grundsätze, nach denen die Zulassung zur Abendmahls-
gemeinde ausgesprochen wird, taucht deshalb neben der Anerkennung 
des Bekenntnisses und der Bereitschaft, ihm gemäß zu leben, auch 
die Forderung auf, sich der Gemeindeordnung zu unterstellen und 
der Kirche zu dienen 206). Dem entspricht, daß ein kirchliches 
Zuchtverfahren anzuwenden ist, wo Unlauterheit und Heuchelei offen-
bar werden 207). Da eine Scheidung innerhalb der Abendmahlsgemeinde 
abgelehnt wird, ist um so nachdrücklicher auf eine strenge Abgren-
zung zu achten 208). So sehr Harnack auch verlangt, bei der Auf-
stellung kirchlicher Ordnungen maßvoll zu verfahren und die Kirchen-
zucht nicht zu überspannen, damit die Kirche nicht die Besten aus 
der Abendmahlsgemeinschaft ausschließe, so hat er sich doch auf 
den Weg begeben, erkennbare und handhabbare Kriterien des Christ-
seins außer dem Glauben formulieren zu müssen, dadurch daß er über-
haupt eine Unterscheidung innerhalb der Kirche eingeführt hat. 
Schließlich ergibt sich die Konsequenz, daß dem kommunionfähigen 
Teil der kirchlichen Gesamtheit in besonderem Maße die Pflicht auf-
erlegt wird, zur Erscheinung zu bringen, wozu die Kirche ihrem We-
sen nach bestimmt ist, immer mehr Gemeinde der Gläubigen und de.r 
Heiligen zu werden 209). Zuletzt kann Harnack nicht einmal eine 
Abstufung unter den Konfirmierten vermeiden, jedenfalls bei der 
Bestimmung der Rechte in der Gemeinde. Stimmberechtigt sind unter 
ihnen nur die Hausväter und von den unverheirateten Männern nur 
diejenigen, die bürgerlich selbständig sind und einen Dienst in der 
Gemeinde versehen 210). Die bei den Aufnahmebedingungen wie selbst-
verständlich wirkende Bereitschaftserklärung zum kirchlichen Dienst 
204) Ebenda, S. 130. 205) Ebenda, S. 131. 206) Ebenda, S. 135. 
207) Ebenda, S. 136. 208) Ebenda, S. 134f. 209) Ebenda, S. 137f. 
210) Ebenda, S. 149. 
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wird hier zu einem Kriterium, nach dem die Kirche Privilegien zu-
teilt. Es kann keine Rede davon sein, daß die Zugehörigkeit zur 
Abendmahlsgemeinde sich allein nach den Ansprüchen richtet, die 
der Sakramentsempfang fordert. Wenn Harnack in übereinstimmung mit 
Luther feststellte, allein der Hunger und Durst der Seele empfange 
zum Segen, so kann damit im Unterschied zu Luther nur die keines-
wegs genügende conditio sine qua non gemeint sein 211). Die nur ge-
tauften Christen haben in der Kirche keine Funktion. Sie sind ein-
deutig Kirchenangehörige minderen Ranges, lediglich das potentiell 
aktivierbare Reservoir zur Rekrutierung der Abendmahlsgemeinde. Es 
gelingt demnach Harnack nicht, die Charaktere der Freikirche und 
der Volkskirche zu verbinden; denn sie werden getrennten Körper-
schaften innerhalb der Gesamtgemeinde zugewiesen 212). Harnack 
selbst sieht allerdings in seiner Lösung eine organische Verbindung 
von beidem 213). Er vermag die geistliche Hoffart, die sich außer-
gewöhnlicher geistlicher Reinheit und Vollkommenheit rühmt, zu ban-
nen. Stattdessen begründen aber sittliche Vorzüge und Gehorsam ge-
gen kirchliche Ordnungen und Dienstpflichten kirchliche Prärogati-
ven 214) 
Harnack räumt selbst ein, die vorgeschlagene Reform sei dann vom 
übel, wenn auch nur einer der Geringsten vom Abendmahl ausgeschlos-
sen werde, den ein wahres, inneres Bedürfnis zum Tisch des Herrn 
treibe 215). Er zweifelt nicht daran, diese Gefahr vermieden zu 
haben. Darüber hinaus erhofft er sich von der Reform praktische 
und kirchenpolitische Wirkungen. Die Kirche wird an Glaubwürdigkeit 
gewinnen, wenn sie endlich der tatsächlich verschiedenen Stellung 
ihrer Glieder gerecht wird, so daß mancher Redliche unter den ihr 
Entfremdeten zu ihr zurückfinden wird 216). Die Sakramentspraxis 
211) Ebenda, S. 129. Für LUTHERs Lehre vgl. Großer Katechismus, 
BSELK, S. 720, 7ff. S. 721, 2ff. Vgl. S. 714, 17ff. S. 716, 
1ff. S. 722, 33ff. 
212) Vgl. auch WITTRAM, Kirche, S. 167f. 
213) HARNACK, Volkskirche, S. 139. 
214) Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 166f. In dieser Hinsicht hat auch der 
richtig empfundene Verdacht Harald Diems seine Berechtigung, 
daß nämlich Harnacks Ekklesiologie im Ergebnis eine genügend 
klare Unterscheidung von Amt und Kirchenleitung nicht ermög-
liche. Dieser Mangel führt dazu, daß die Disziplin gegenüber 
der Kirchenleitung mit der Autorität des Amtsträgers aufgrund 
des gesprochenen Wortes konkuriert. Harald DIEM, Autorität, 
EvTh, 4, 1937, S. 393. 
215) HARNACK, Volkskirche, S. 141. 216) Ebenda, S. 140ff. Vgl. be-
sonders S. 143. 
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wird wieder ernster genommen werden 217). Die Möglichkeit zur Mit-
bestimmung könnte indifferente Kirchenmitglieder ermutigen, ihr 
Verhältnis zur Kirche zu bereinigen 218). Glieder, die der Kirche 
ganz entfremdet sind, hätten die Möglichkeit, sich von ihr zu 
tr 21 9 ) W . ht' B .. d' . .. 1 ennen • ~c ~ge eweggrun e e~ner oppos~t~onel en Haltung 
zur Kirche würden hinfallen. Separatistischen Strebungen wäre der 
Lebensnerv durchschnitten. Die ernsten Christen sähen sich genötigt, 
sich als Gesamtheit im kirchlichen Leben zu betätigen 220). Die Re-
form der Konfirmation, die ohnehin dringend ansteht, böte den F,.n-
satzpunkt, von dem aus die vorgeschlagene "kirchliche Gemeindebil-
dung" allmählich ins Leben gerufen würde 221) 
Schon von einigen seiner Zeitgenossen wurden die Folgen von Har-
nacks Reform-Plan anders eingeschätzt. Lütkens wandte ein, eine 
ernsthafte Handhabung der Bedingungen für die Zulassung zur Abend-
mahlsgemeinde würde zu einer Freikirche mit wenigen Gliedern führen. 
Dann wäre die bisherige Volkskirche praktisch aufgehoben 222) • 
Schmid und Stählin befürchten ebenfalls eine Auflösung der Volks-
kirche. Sie heben hervor, daß eine plötzliche Änderung volkskirch-
licher Gebräuche nur von wenigen "Erweckten" gutgeheißen würde. Die 
Mehrzahl der Gemeindeglieder werde sich nicht vom Abendmahl aus-
schließen und in die Taufgemeinde zurückversetzen lassen. Viele 
würden sich ganz von der Kirche abwenden. Die finanziellen Beiträge 
der Taufchristen würden weitgehend hinfallen 223). Harnack selbst 
weiß, daß seine Reform Widerständen begegnen würde. Er rechnet auch 
damit, daß eine vielleicht große Zahl von Kirchengliedern aus dem 
Verband ausscheiden würde 224). Er ist aber überzeugt, daß die Auf-
lösung der lutherischen Kirche Deutschlands nur noch eine Frage 
der Zeit ist, wenn sie nicht den territorialen Partikularismus ab-
streift und zu einer neuen Gestaltung als eigenständiger Organis-
mus sich aufmacht 225) 
217) Ebenda, S. 141 f. 218) Ebenda, S. 143. 219) Ebenda, S. 144. 
220) Ebenda, S. 146f. 221) Ebenda, S. 147; vgl. S.161. 
222) LÜTKENS, Landeskirche, DZThK, 1871, S. 456. Vgl. WITTRAM, 
Kirche, S. 167. 
223) SCHMID, Harleß, ZPK, 60, 1870, S. 247ff. STÄHLIN, Kirchenre-
giment, S. 57. Vgl. WITTRAM, Kirche, S. 168. 
224) HARNACK, Volkskirche, S. 156 u. S. 161. 
225) Ebenda, S • 1 57 i vg 1. S. 1 55 • 
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Die Ausgliederung der Abendmahlsgemeinde aus der Taufgemeinde 
entspricht der besonderen Stellung des Bekenntnisses in der Ge-
schichte der Kirche. Von beiden wird eine integre organische Ent-
wicklung erwartet, aber um den Preis, daß der übrige Teil der Kir-
che und der Geschichte seiner überwiegenden Heillosigkeit überlas-
sen bleibt. Es ist deshalb folgerichtig, daß der Abendmahlsgemeinde 
die Wahrung des Bekenntnisses obliegt. Ihr kommt es auch zu, die 
allmähliche Selbstverwirklichung der Kirche gleichsam für die ganze 
Kirche zu vollbringen. Sie ist auch die Bekenntnisgemeinde, d.h. 
die dem Bekenntnis entsprechende Gestalt der Gemeinde. Selbstver-
ständlich sind ihr die Organfunktionen übertragen. Die Aufgaben der 
Heilsanstalt werden praktisch nur von den bewußten Christen der 
Abendmahlsgemeinde getragen. Die Identität der Selbstbetätigung 
Christi mit dem Handeln der Kirche gilt im strengen Sinn nur von 
der Abendmahlsgemeinde; denn sie nimmt praktisch die Verantwortung 
für Amt und Bekenntnis wahr. Die ausdrückliche Erklärung der Mündig-
keit bestimmter Kirchenglieder auf Grund von Ordnungskriterien, 
über deren Einhaltung die Kerngemeinde selbst wacht, fÜhrt faktisch 
zur Entmündigung der gewöhnlichen Taufchristen. Damit ist, wie wir 
schon öfter in entsprechendem Zusammenhang festgestellt haben, die 
unbedingte Dominanz der Gemeinschaft über den einzelnen festgelegt. 
Der einzelne Christ hat nichts, worauf er sich berufen könnte, 
wenn die Abendmahlsgemeinde als die örtliche Repräsentanz der Ge-
samtkirche ihm ihre Anerkennung versagt. Er kann sich nur dieser 
Gemeinschaft integrieren, indem er ihren Ansprüchen genügt. Die 
institutionalisierte Repräsentanz der Gesamtheit in der Abendmahls-
gemeinde verstärkt die normative Bedeutung der faktischen Entwick-
lung kirchlicher Selbstdarstellung und verhindert in demselben Maße 
die Emanzipation des einzelnen, von dem spontane Impulse für die 
Entwicklung der Kirche ausgehen könnten. 
4. 'Konkretion von Motiven der Erlanger Theologie in Harnacks Organi-
. ~tionsmodel1 
Harnacks Programm der freien lutherischen Volkskirche hat alle we-
sentlichen Motive der Erlanger Theologie aufgenommen. Sie sind zu 
einem konkreten Organisationsmodell ekklesiologisch verarbeitet 
worden. Selbst die merkwürdige Kombination von Freikirche und Volks-
kirche und die aus ihr folgende Unterscheidung von Abendmahlsgemein-
de und Taufgemeinde ist ein Ausdruck des Verständnisses von Heils-
geschichte, wie es sich im Erlanger Kreis herausgebildet hatte. Die-
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ses Geschichtsverständnis sollte erklären, wie Gottes Heilshandeln 
in die alltäglichen menschlichen Geschehensabläufe eingebunden ist, 
jedoch so, daß es nicht in der Profanität untergeht. Das führte in 
allen Bereichen zu einer inneren Differenzierung des irdischen Ge-
schehens. Christus vollbrachte während seines Lebens unter den 
Menschen sein göttliches Versöhnungswerk. Aus der frühchristlichen 
Uberlieferungsgeschichte ging ein Kanon heiliger Schriften hervor. 
Aus der Geschichte der kirchlichen Selbstdarstellung kristallisier-
te sich ein Korpus irrtumsfreier Bekenntnissse heraus. Die Kirche 
bewahrte trotz aller Fehlentwicklungen ihre wesentliche Kontinuität 
und die Integrität ihres Amtes. Trotz der unendlichen Vielfalt von 
Modalitäten des Glaubens und der Anfechtung in der Kirche stellt 
die Abendmahlsgemeinde doch eine relativ bewußte Glaubensgemein-
schaft dar. 
Die Anwendung der Organismus-Vorstellung führt zu ähnlichen Unter-
scheidungen. Auch dabei treffen zwei elementare Motive aufeinander, 
nämlich einmal, die Inkarnation unverfälscht zu erhalten, zum ande-
ren eine Idealisierung des sündigen Menschen in seiner konkreten, 
kontigenten und verworrenen Geschichte zu vermeiden. Deshalb er-
scheint die Geschichte im ganzen als vielfach durchbrochene orga-
nische Entwicklung, aber in Teilbereichen setzt sich Gottes lenken-
de Hand durch. Genau entsprechend hebt Harnack mit allem Nachdruck 
hervor, daß die Kirche durch keine erkennbare Vollkommenheit aus-
gezeichnet sei und daß ihr alle getauften Christen angehören, die 
sich nicht selbst offen von ihr ausschließen. Aber dann braucht er 
eine Konkretion für die Funktion der Kirche als Organ Christi, des-
sen Gegenwart irgendwie objektivierbar sein muß, wenn von ihr eine 
Wirkung auf die Menschen in ihrer geschichtlichen Existenz ausgE:-
hen soll. Da die Verkündigung ihm diese Funktion nicht erfüllt und 
das Amt nur in Relation zur Gemeinde seine Funktion entfaltet, 
braucht er irgendeine Form eindeutiger Selbstdarstellung der Kirche. 
Er findet sie in der Abendmahlsgemeinde. 
Auch mit der Forderung einer freikirchlichen Organisationsform 
nimmt Harnack Grundüberzeugungen der Erlanger Theologie auf. Wenn 
die Kirche in ihrem irdischen Leben das Medium der Selbstbetäti--
gung Christi ist, braucht sie, die Selbständigkeit eines eigenen 
Organismus, der aus der eigenen Substanz heraus sich selbsttätig 
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entwickelt, ohne äußerem Zwang etwa von der Seite des Staates un-
terworfen zu sein 226). Sie ist das Organ Christi, das sich seiner 
Inspiration offen hält und deshalb keine irdischen Bindungen, die 
ihr Wesen bestimmen, eingehen kann. Auch die Einheit der Gesamt-
kirche, die auf dem Weg ist, eine neue Menschheit heraufzuführen, 
verlangt die Freiheit von territorialen Bedingungen und Rechtsan-
sprüchen. Nicht zuletzt stellt sich in der Freikirche die Mitglied-
schaft am ehesten als persönliche Tat des sich selbst bestimmenden 
Glaubenden dar 227). Wenn der Glaube ohne äußeren Zwang aus dem 
Leben der Kirche hervorgeht, gelangen in ihm die Selbstbetätigung 
Gottes durch die Kirche mit der Selbstbestimmung des Menschen zur 
Einheit. 
Die Bindung an das lutherische Bekenntnis versteht sich im Rahmen 
der Erlanger Theologie von selbst. Aus dem Verständnis ihrer Ent-
stehung und ihrer Geschichte folgt, daß die Kirche darauf bedacht 
sein muß, ihre organische Entwicklung von Störungen frei zu halten 
und die Prinzipien ihres Selbstverständnisses gegen Verfälschungen 
zu schützen, wenn sie die Kontinuität mit ihrem eigenen Ursprun<j und 
die Identität im Wechsel ihrer Geschichte wahren will. Sie ist des-
halb genötigt, ihr Glaubensbekenntnis gegenüber Irrlehren einzugren-
zen. So wird das sich allmählich herausbildende "gesamte Bekenntnis 
der lutherischen Kirche" zur unverrückbaren Basis ihrer Identität 
und ihres Bestandes 228). Deshalb steht vor allem der erste Grund-
satz der Kirchenreform fest, daß die Anerkennung des Bekenntnisses 
im kirchlichen Leben die Mitte bildet und den Maßstab für alle Ver-
änderungen abgibt. Das Bleiben bei dem kirchlichen Bekenntnis ist 
nach Harnacks Auffassung so sehr die Hauptsache bei der Kirchenfra-
ge, daß die Kirche eher eine "Sectenexistenz" auf sich nehmen mttßte 
als daß sie von ihrem Bekenntnis wiche 229) 
Harnacks Programm der freien lutherischen Volkskirche stellt die 
konsequente ekklesiologische Verarbeitung der GrundÜberzeugungen dar. 
die den Erlanger Theologenkreis verbinden. Sein Vorschlag zur 
Kirchenreform ist zwar in vielen konkreten Details variabel, er-
scheint aber in den Prinzipien aufs engste mit dem Konzept der Er-
langer Theologie verbunden. 
226) Ebenda, S. 155. 227) Ebenda, S. 156~ 228) Ebenda, S. 152. 
229) Ebenda, S. 153. 
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IV. Kapitel: 
DER EKKLESIOLOGISCHE CHARAKTER DES CHRISTLICHEN IN FRANKS SYSTEM 
DER CHRISTLICHEN GEWIßHEIT 
1. Franks Aufgabenstellung im Rahmen der Erlanger Theologie 
Frank begegnet der Erlanger Theologie zu Beginn seines Studiums in 
Leipzig, als die Antrittsvorlesung von Harleß 1845 einen tiefen 
und nachhaltigen Eindruck bei ihm hervorrief 1). Hofmann lernte er 
persönlich erst nach seiner Berufung auf eine Erlanger Professur im 
Jahre 1857 kennen. Er hebt seine Unabhängigkeit von Hofmann stets 
hervor und rechnet sich nicht zu seinen Schülern 2). Dennoch ver-
binden Frank die PrOblemstellung seiner Theologie und die Art ihrer 
Lösung eng mit der Erlanger Theologie und besonders mit der Hof-
manns, so daß Franks dreifaches System als deren Vollendung und 
Abschluß gelten kann 3) 
Auch Franks dogmatische Bemühungen sind dem zentralen Problem der 
Erlanger Theologie gewidmet, der Begründung der Autorität von Wort 
und Schrift unter den Bedingungen der gegenwärtigen Zeit 4). Die 
Signatur der Zeit ist die Entbindung der Individualität von den 
nachwirkenden Traditionen 5) und damit zugleich die Auflösung der 
früheren Generationen selbstverständlichen Durchdringung der mensch-
lichen Lebensanschauung und des Volkstums mit der christlichen 
Wahrheit, so daß wesentliche Stücke dieser Wahrheit auch da, wo der 
Glaubensgehorsam verweigert wurde, dem Gemeinbewußtsein feststan-
den 6). Deshalb ist die Begründung der Schriftautorität, des fun-
damentalen Prinzips des christlichen Glaubens, durch die Berufung 
auf ihre Inspiriertheit weder für den modernen Menschen überzeugend 
noch auch sachgemäß. Die Argumentation entbehrt der Uberzeugungs-
kraft, weil sie den Beweis außerhalb der gemeinsamen Möglichkeiten 
1) Brief: FRANK an Harleß vorn 19.1.1879, SCHMID, Frankbriefe, NKZ, 
34, 1923, S. 130. 
2) Brief: FRANK an Luthardt vorn 18.1.1878, Ebenda, NKZ, 3~, 1923, 
S. 128f. Dieselbe Auffassung wiederholt Frank in: FRANK, Vade-
mekum, S. 290. Die Frage der Abhängigkeit Franks von Hofmann ist 
umstritten. Vgl. KUNZE, Frank, S. 237-242, u. S. 264ff. KANTZEN-
BACH, Theologie S. 223 Anrn. GRUTZMACHER, Frank, NKZ 24, 1914., 
S. 999ff. 
3) PÖHLMANN, Theologie, S. 390f. Vgl. R. SEEBERG, Theologie S. 291; 
S. 295f; R.SEEBERG, Frank, NKZ, 38, 1927, S. 168f. 
4) FRANK, Gewißheit I, S. 12f. 5) Ebenda, S. 11f. 6) Ebenda, S. 10. 
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einer Verständigung in der gegenwärtigen Gesellschaft festmacht 7). 
Sie verfehlt zudem die Frage des Individuums, das mit der Emanzi-
pation von der Tradition und dem Gemeinbewußtsein sich machtvoll 
durchsetzt mit dem Verlangen nach Vergewisserung: wie komme ich 
dazu, die Schrift mir Autorität sein zu lassen 8)1 
Hofmann hatte es ausdrücklich vermieden, das theologische Beweis-
verfahren auf die Bedürfnisse des isolierten Individuums auszu-
richten. Er sah nur für die Kirche die Notwendigkeit, ihre Lehre zu 
rechtfertigen. Deshalb konnte er für den reflektierenden Theologen, 
der als Christ notwendig in der Kirche und durch sie existiert, 
ein tatsächliches Einbezogensein in das Gemeinbewußtsein der für 
ihn relevanten sozialen Umgebung und in die Kontinuität der ge-
schichtlichen überlieferungen unterstellen. Aus dieser Differenz 
zwischen Hofmann und Frank ergibt sich die gegenseitige Abgrenzung 
des systematischen Ansatzes 9) 
Frank findet, daß Hofmann die zersetzenden Kräfte der Kritik zu 
leicht genommen habe. Vor allem aber ist seine Methode deshalb un-
genügend, "weil er das innere Verhältnis der Vergewisserung des 
Christen zur heiligen Schrift nicht principiell auf die Erfahrung 
der immanenten und transcendenten Glaubensobjekte gründete, deren 
Gewißheit allein die Gewähr für die transeunten, für das Wort Got-
tes und die heilige Schrift, darbieten können." 10)Die Lösung der 
anstehenden Fragen ist nicht auf rein historischem Wege vollziehbar. 
Vielmehr sind "die principielle Feststellung der Faktoren des Wer-
dens" der heiligen Geschichte, die sich von denen der profanen Ge-
schichte unterscheiden, sowie die Klärung des Verhältnisses, in 
dem das forschende Subjekt zu den Tatsachen solcher Geschichte 
steht, vorauszusetzen 11). Dabei sind dogmatische Fragen zu klären, 
mit denen sich die Kirche noch in keiner Periode ihrer Vergangen-
heit bewußt auseinanderzusetzen hatte, etwa in der Gotteslehre und 
in der Christologie angesichts des modernen Materialismus und 
Atheismus 12 
7) Ebenda, S. 11. 8) Ebenda, S. 8f. 
9) Gottschick rühmt trotz harter Kritik an Frank die Fortschritte 
seiner Einsicht in das Wesen des christlichen Glaubens gegen--
über Hofmann, GOTT SCHICK , Kirchlichkeit, S. 112ff. 
10) FRANK, Geschichte, S. 260. 11) FRANK, Gewißheit I, S. 13. 
12) Ebenda, S~ 13f. 
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Die Theologie ist also zu metaphysischen Aussagen genötigt, 
die eine Verständigung über die erworbene christliche Wahrheit in 
der Konfrontation mit den wirksam vertretenen LebensanschauungE~n 
der Gegenwart erst ermöglichen. Sie kann diese dogmatischen Ant-
worten selbst nicht aus der Geschichte und Überlieferung der Kirche 
unmittelbar erkennen. Selbstverständlich ist die Kirche anderer-
seits auch nicht in der Lage, herkömmlichen Glaubensbesitz deswegen 
preiszugeben, weil er auf Prinzipien beruht, die einst als fest,ste-
hend angesehen wurden, jetzt aber heftigen Angriffen ausgesetzt 
sind 13). In diesem Fall muß sie sich zu dem Quellgebiet ihres 
Lebensbestandes zurückwenden, "und dort der letzten Gründe sich 
bewußt werden, kraft deren sie ist, was sie geworden, und festhält, 
was sie besitzt." 14) 
Solche Rückfrage setzt aber das Ausgehen vom gegenwärtigen Lebens-
bestand voraus. Als solcher gilt der allem theologischen Denken 
notwendig vorgegebene Christenstand 15). Mit ihm ist notwendig der 
Glaube verbunden. Der Glaube wird verstanden als die religiös-
ethische Tat, welche den Eintritt in den Christenstand und in 
steter Erneuerung das bleibende Vorhandensein des Christenstandes 
subjektiv bewirkt 16). Da sich mit der Tat des Glaubens stets das 
Bewußtsein der Rechtmäßigkeit und sittlichen Notwendigkeit verbin-
det, und da der Lebensstand, in den der Glaube versetzt, sich dem 
Christen stets als gottgemäße Wahrheit und Realität verbürgt, haftet 
dem Glauben unveräußerlich die Gewißheit des Christseins an. Die 
Gewißheit ist unmittelbar mit dem Glauben und dem Christenstand 
gegeben, nicht aber erst durch wissenschaftliche Tätigkeit hervor-
zubringen. Vielmehr wird die Gewißheit als real vorhandene zum 
Gegenstand wissenschaftlich-theologischer Erkenntnis 17). Mit ihrer 
Erhebung ins Bewußtsein, mit der Ablösung vom Subjekt zum Zwecke 
der gegenständlichen Erkenntnis bildet sich auch das Bewußtsein von 
dem Warum des Glaubens heraus. Damit setzt ein intellektueller 
Prozeß ein, den die Theologie aufzunehmen hat. Es genügt nicht, die 
13) Ebenda, S. 12. 14) Ebenda, S. 12. 15) Ebenda, S. 1fj vgl.S.275f. 
16) Ebenda, S. 2. 17) Ebenda, S. 4. Vgl. FRANK, Subjektivismus, 
S. 64. 
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Abhängigkeit des Glaubens von einer Autorität oder die Gewißheit 
als solche zu erkennen, wie sie besteht; denn sie könnte unberE~ch­
tigt sein 18) 
Die Notwendigkeit der Entscheidung zwischen angeblichen und wirk-
lichen Autoritäten des Glaubens hat sich in der Folge der Refor-
mation besonders dem evangelischen Bewußtsein eingeprägt 19). Die 
im Gefolge der Reformation auftauchenden Spaltungen, Sekten und 
Häresien haben aber auch den Schein zerstört, als beruhe die Ver-
gewisserung des Glaubens vor allem auf dem Rekurs zu einer objek-
tiven Autorität 20). Die unter den Evangelischen auftretenden Dif-
ferenzen machten deutlich, daß auch die objektive Norm der heiligen 
Schrift der Subjektivität des Auslegens unterstellt sei. 
Nun teilt Frank die erkenntnis/theoretische tlberzeugung, daß die 
Anerkennung einer Realität zuletzt auf einer innerlichen, durch 
Selbstentscheidung des Subjekts bedingten Beglaubigung beruht. Die 
christliche Gewißheit kommt ebenso zustande. Es kann daher nicht 
angenommen werden, daß "das innere Grundverhältnis zwischen der 
Genesis der persönlichen Gewißheit und den Realitäten auf die sie 
sich bezieht, durch irgendwelche äußeren Erlebnisse oder durch 'Tat-
sachen der Geschichte wesentlich verändert werden könnte 21). Das 
gilt auch, wenn die Gewißheit auf das Zeugnis des heiligen Geistes 
zurückgeführt wird; denn es fragt sich, wie ich dazu komme, es als 
ein solches anzusehen 22). Frank gelangt zu dem Schluß, daß jede 
Anerkennung einer Autorität durch eine Selbstentscheidung des Sub-
jekts bedingt ist 23). Daraus folgt, daß das Recht des Subjektivis-
mus in der Theologie um der Glaubensgewißheit willen verteidigt und 
gegen die Verdächtigung, er zerstöre jede Autorität, geschützt 
werden muß 24). Ferner folgt aus dieser Einsicht die Notwendigkeit, 
vor der Darlegung der christlichen Wahrheit über das Wesen und das 
Zustandekommen der Gewißheit ihrer Prinzipien, über das dabei vor-
18) FRANK, Gewißheit I, S. 5. 19) Ebenda, S. 5. 
20) Ebenda, S. 8. 21) Ebenda, S. 6; vgl. s. 5. 
22) Ebenda, S. 8f. 23) Ebenda, S. 8. 
24) Ebenda, S. 7f. 
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herrschende Verhältnis von Subjektivität und Objekt und über die 
Bedingungen der Möglichkeit solcher Gewißheit Rechenschaft zu 
geben. 
Der Tatbestand jener Realitäten, die den Glauben bedingen, bedarf 
der vollzogenen Vergewisserung, bevor der Theologe zur Erkenntnis 
ihrer Wahrheit "in der Mannigfaltigkeit ihrer Momente und in der 
Einheitlichkeit ihres Zusammenhangs" fortschreiten kann 25). Des-
halb ist es die erste Aufgabe der systematischen Theologie, den 
Tatbestand des Christentums, wie er sich im Reflex des kirchlichen 
Bewußtseins der Gegenwart darstellt, in seinem organisch-systema-
tischen Zusammenhang als System der Gewißheit zur Anschauung zu 
bringen 26). Damit erfüllt sie eine von der Reformation überkommene 
aber ungelöste Aufgabe 27) 
Hofmann lehnt Franks Aufgabenstellung für die systematische Theolo-
gie trotz der Anerkennung seines Scharfsinns entschieden ab 28) 
Es kann nach Hofmanns Meinung nicht die erste Aufgabe der syste-
matischen Theologie sein, die Frage zu beantworten, warum ich 
glaube. Es geht nicht darum, einen Glauben überhaupt, sondern 
einen Glauben bestimmten Inhalts zu erklären. Man müßte also fragen, 
warum ich das glaube, was ich glaube. Dann wäre zuerst darzulegen, 
was ich glaube und danach erst zu zeigen, auf welchen Grund hin 
ich es glaube, wobei der Grund aus dem, was ich glaube selbst her-
genommen wird. Was der Christ glaubt, ist für Hofmann ja nicht eine 
Summe der Lehrsätze, sondern der Tatbestand eines Verhältnisses 
zwischen Gott und dem Menschen, dessen er gewiß ist, daß er Wirk-
lichkeit sei, weil dieser Tatbestand ihn selbst einschließt 29) • 
Der Tatbestand ist eine Erfahrungstatsache und der Christ ist des-
sen gewiß, weil er die Erfahrung gemacht hat. Darum kann die erste 
Aufgabe der systematischen Theologie nur die sein, diesen Tatbe-
25) FRANK, Sittlichkeit I, S. 2f. Vgl. FRANK, Wahrheit I, S. 2. 
26) FRANK, Gewißheit I, S. 29. 27) Ebenda, S. 9. 
28) HOFMANN, Ethik, S. 13. Vgl. PÖHLMANN, Theologie, S. 400. 
29) HOFMANN, Ethik, S. 14. 
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stand auszusagen. Ob er alles das in sich schließt, was ich von 
ihm aussage, wird mir vergewissert durch den inneren Zusammenhang 
dessen, was ich von ihm aussage, aber immer nur auf Grund der nicht 
weiter beweisbaren Erfahrung, die ich von ihm gemacht habe. Aber 
ich kann überhaupt nicht in die Lage kommen, zu fragen, warum ich 
des in mir verwirklichten Verhältnisses zwischen Gott und dem Men-
schen gewiß bin. Das wäre ebenso absurd wie der Versuch zu bewei-
sen, woher ich dessen gewiß bin, daß ich bin. 
Frank und Hofmann stimmen überein in der Anerkenntnis der Notwen-
digkeit, vom Tatbestand des seiner selbst gewissen, im Glauben 
wiedergeborenen Christen auszugehen. Sie sind ferner einig, daß 
die Aufgabe der systematischen Theologie darin besteht, diesen 
Tatbestand in seinem organisch-systematischen Zusammenhang auszu-
sagen 30). Beide halten auch daran fest, daß die wissenschaftliche 
Tätigkeit nur eine Selbstaussage vorhandener Glaubensgewißheit dar-
stellt. Sie kann im Unterschied zu einer propädeutischen Apologe-
tik nicht zur Erzeugung der Festigung christlicher Gewißheit dienen. 
Die Frage nach dem Warum des Glaubens wird nicht von außerhalb 
an den Christen gestellt; sondern er stellt sie sich selbst "im 
Interesse der eigenen Gnosis." 31} 
Frank teilt aber nicht Hofmanns naiven Realismus, demzufolge er 
Erfahrung unmittelbar als Realität nimmt 32}. Für Hofmann ist die 
Erfahrung der Gottesgemeinschaft die Gottesgemeinschaft tatsächlich. 
Hofmanns Rückfrage nach dem Grund des Glaubens sucht die konkreten 
geschichtlichen Bedingungen der in der persönlichen Erfahrung un-
mittelbar gewissen Gottesgemeinschaft auf. Franks kritische Haltung 
fordert primär die Sicherung der Realität von Erfahrung durch trans-
zendentale Ableitung der Bedingungen ihrer Möglichkeit 33}. So 
bleibt das Finden der ersten theologischen Erkenntnis unabhängig 
von den zufälligen Einflüssen außerhalb der Selbstevidenz der 
Glaubensgewißheit angesiedelter weltlich profaner Erfahrungen und 
30} FRANK, Gewißheit I, S. 26ff. Vgl. S. 29. 
31} Ebenda, S. 21. 
32) Vgl. FRANK, Subjektivismus, S. 31; vgl. FRANK, Gewißheit I, 
S. 54ff. Hingewiesen sei ferner auf GAHR, Erkenntnistheorie, 
S. 39ff. Die Arbeit ist leider sehr oberflächlich. 
33) Vgl. FRANK, Subjektivismus, S. 63f. 
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kritisch nicht bewährter Wahrheiten. Damit geraten aber auch die 
konkrete Gemeinschaft der Glaubenden, deren geschichtliches Werden 
und die prägende Kraft ihrer überlieferungen ins Vorfeld der theo-
logischen Wissenschaft als die äußeren Bedingungen, die für die 
Wahrheit der Glaubensgewißheit infolge kritischer Elimination nicht 
relevant sind. Desto mehr beeinflußt die faktische subjektive 
Selbstgewißheit der Gemeinschaft die individuelle. Von hier aus ist 
der oft gegen Frank erhobene Einwand verständlich, sein System der 
Gewißheit sei in der logischen Sterilität und Inhaltsleere nur mög-
lich, weil Frank faktisch die Theologie der Konkordienformel vor-
aussetze und in ihr lebe 34) 
Das Gewißheitsproblem entsteht für Frank im Gegensatz zu Hofmann 
erst daraus, daß er den Tatbestand des Glaubens vom Standpunkt der 
sich von ihm distanzierenden kritischen Individualität als ein erst 
auf seine Realität zu prüfendes Phänomen betrachtet. Dem Fort-
schritt erkenntnistheoretischer Bewußtheit entspricht eine unbeab-
sichtigte Objektivierung des Glaubens, die den Ausgang beim konkre-
ten geschichtlich bedingten und durch die kirchliche Gemeinschaft 
vermittelten lebendigen Glauben praktisch unwirksam werden läßt und 
in der Konsequenz unkritischem Traditionalismus in der Dogmatik so-
wie der Verselbständigung der Ekklesiologie zur Theorie einer Or-
ganisation christlicher Gemeinschaft gegenüber der Glaubenstheolo-
gie den Weg öffnet. 
2. Franks Rechtfertigung des Subjektivismus in der Theologie 
Bevor wir die Einwände gegen Franks System der Gewißheit vertiefen, 
wollen wir zusehen, wie er die Aufgabe, die er sich gestellt hat, 
löst. Dabei ist zunächst seine erkenntnistheoretische Grundlegung 
34) PÖHLMANN, Theologie, S. 403. Vgl. S. 424. Franks erstes großes 
Werk war eine Darstellung der Theologie der Konkordienformel 
in vier Bänden. Dem Vorwurf des Formalismus hat mit besonderer 
Schärfe Gottschick erhoben. GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, S. 130ff. 
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genauer zu betrachten. Seiner Intention nach möchte er den Weg der 
Repristination von Orthodoxie und die Legitimation durch Traditio-
nen, sofern sie gekennzeichnet sind durch das Geltendmachen vorge-
gebener Autorität, meiden und stattdessen das Recht des Subjekti-
vismus in der Theologie hervorheben. Seiner Rechtfertigung des 
Subjektivismus hat er einen Aufsatz gewidmet, in dem er zugleich 
die Einwände gegen seine systematische Konzeption zu widerlegen 
sucht 35). Dabei denkt er besonders an die Kritik A. Ritschls und 
seiner Schule, die das Interesse an der subjektiven Heilszuversicht 
als Pietismus verdächtigen 36). Frank läßt sich in der Uberzeugung 
nicht beirren, daß die Subjektivität der Heilserkenntnis und der 
Heilsgewißheit der theologischen Aufklärung bedarf, wenn die Theo-
logie das reformatorisch lutherische Glaubensverständnis bewahren 
will. Soll der Glaube sich auf die göttliche Gnade und das gött-
liche Wort gründen, so kann er nicht auf der Anerkennung der Auto-
rität der Kirche und nicht auf der Evidenz persönlicher Leistungen 
beruhen 37). Darauf kommt es aber immer hinaus, wenn man meint, den 
Glauben des Charakters einer subjektiven Entscheidung entkleiden 
zu müssen. Gründet man etwa den Glauben auf die Inspiration der 
Schrift, so wird man immer auf die Autorität der Kirche hingewiesen, 
die dem überlieferten Schriftenkanon das Zeugnis der Irrtumslosig-
keit ausstellt 38). Oder legt man der Glaubensgewißheit die Tat-
sache unbedingter Prädestination zugrunde, so wird doch die Gewiß-
heit darüber, ob jemand sich zu den Erwählten rechnen darf, durch 
die Beobachtung des Heiligungsstandes erworben 39) • 
Frank räumt ein, daß nicht allen Christen die Vermittlung ihrer 
Glaubensgewißheit durch den subjektiven Prozeß bewußt ist 40). Das 
kann ein Vorteil sein, den man ihnen lassen mag. Sie haben sich so 
an die Wahrheit des Schriftwortes und an die Realität der Erlö-
sungstatsachen angeklammert, daß sie kein Bedürfnis empfinden, über 
das Recht und die Notwendigkeit solchen Anschlusses nachzudenken. 
Doch ist auch ihre unmittelbare, unreflektierte Gewißheit nicht 
ohne subjektive Vermittlung erfolgt. Es verhält sich damit ähnlich 
35) FRANK, Subjektivismus, S. 27ff.36) Ebenda, S. 32 u. S. 35. 
37) Ebenda, S. 27f. 38) Ebenda, S. 27f. 39) Ebenda, S. 41. 
40) Ebenda, S. 31. 
- 415 -
wie mit der überzeugung von der Realität der uns umgebenden phy-
sischen Welt. Wer den Erkenntnisvorgang nicht kritisch untersucht, 
hält denjenigen für verdreht, der nicht bei der scheinbar objek-
tiven Grundlage der Erkenntnis stehen bleibt, sondern um die Fest-
stellung derselben sich bemüht 41). Der Zweck des Hinausgehens über 
die unmittelbare Gewißheit ist wesentlich dieser, das gute Recht 
der in unmittelbarer Gewißheit Lebenden nachzuweisen und zum Bewußt-
sein zu bringen 42) 
Frank hält aber solch intuitive, reflexionslose Glaubenserkenntnis 
für eine absonderliche Ausnahme bei Menschen minderen Denkvermögens. 
Andererseits stellt er sich gerade so die endzeitliche Versenkung 
in das Meer der göttlichen Wahrheit vor. Im irdischen Leben "kann 
unser Verständnis auf den diskursiven Modus nicht verzichten" 43). 
Der Rückgang zu subjektiver Vergewisserung ist eine Notwendigkeit, 
die mit der Beschaffenheit des menschlichen Denkens gegeben ist. 
Jene unreflektiert Glaubenden werden als in ihrem Denkvermögen dege-
neriert hingestellt, obwohl sie gerade in ihrem Defekt der eschato-
logischen Vollendung menschlichen Erkennens nahe kommen. Man kann 
an dieser Ungereimtheit erkennen, wie wenig Franks Gedankenführung 
theologisch ausgeglichen ist. Er argumentiert anthropologisch und 
hat dabei offensichtlich vergessen, daß er vom ekklesiologisch ver-
mittelten Christenstand ausgehen wollte. Das Recht des Subjektivis-
mus ergibt sich ebenso wie die Gewißheitsproblematik überhaupt aus 
dem Selbstverständnis des seiner Individualität bewußten modernen 
Menschen. 
Wenn auch Franks Problem und Fragestellung von hier aus zu erklären 
sind, so ist doch hervorzuheben, wie sehr er die objektive Bedingt-
heit des sich selbst reflektierenden individuellen Subjekts betont. 
Seine theologische Arbeit dient der Vermittlung des hergebrachten 
reformatorisch-lutherischen Glaubensverständnisses und der ihm ent-
sprechenden Theologie mit den Ansprüchen modernen wissenschaftli.chen 
Denkens, wie Frank es versteht. Denn er will mit seiner Theologie 
41) Ebenda, S. 31. 42) Ebenda, S. 32. 43) Ebenda, S. 32. 
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eine wissenschaftliche Aufgabe im strengen Sinne erfüllen 44). Dem 
wissenschaftlichen Anspruch zu genügen, bedeutet für sein System 
die Erfüllung eines zweifachen Erfordernisses. Die wissenschaft-
liche Analyse muß von einem unbestreitbaren Phänomen ausgehen. Des-
halb ist das Objekt der Untersuchung die in dem Subjekt vorhandene 
Christengewißheit. Frank nennt sie gelegentlich eine "Einbildung", 
um zu verdeutlichen, daß die theologische Erkenntnis bei einer rein 
subjektiven Wirklichkeit und mit keinerlei äußerlich feststehendem 
Objekt, mit keiner Autorität, anhebt 45). Um so mehr ist dieser beim 
Subjekt hervorgerufene "Eindruck" etwas als Tatsache Feststehendes, 
das rein wissenschaftlich für die Erkenntnis durchsichtig zu machen 
ist 46). Zum wissenschaftlichen Verfahren gehört nach dem Geschmack 
der Zeit ferner die sublimierte Anwendung des Kausalitätsprinzips 
in der Gestalt des Schlusses vom Bedingten auf dessen Bedingung 47). 
Es ermöglicht, die Gewißheit als etwas nicht durch sich selbst Be-
stehendes, als etwas Gewordenes und durch außersubjektive Faktoren 
Bedingtes zu verstehen, ohne zur Ableitung des subjektiven Effekts 
eine für sich existierende einwirkende Wirklichkeit gleichsam als 
Autorität zur Bestätigung des subjektiven "Eindrucks" einführen zu 
müssen 48). Denn was jene Faktoren, denen die Gewißheit ihr Dasein 
verdankt, sind, das sind sie für dieses Ich, welches nur als dieses, 
gewordenes, daseiendes ihrer inne und gewiß ist 49) 
Alle zur christlichen Gewißheit notwendigen Faktoren liegen mit der 
Gewißheit selbst als Momente eines konkreten Zusammenhangs in- und 
beieinander. Es geht aber darum, "etwa wie in der Chemie" im Inter-
esse der Wissenschaft die beisammenliegenden Momente zu isolieren50~ 
Das Subjektive, Gewirkte, von dem Wirkenden zu unterscheiden, ob-
gleich beides sachlich nicht von einander getrennt werden kann, ist 
eine Abstraktion zum Zwecke des systematischen Denkens. Die Unter-
scheidung und Zuordnung nach dem Modell von Bedingung und Bedingt-
heit bringt die innere Einheit zum Ausdruck, welche "sachlich un-
trennbare Momente enthaltend gleichwohl dem diskursiven Denken und 
44) Ebenda, S. 66. 45) Ebenda, S. 62f. 46) Ebenda, S. 67; vgl.S.68f. 
47) Ebenda, S. 73ff. Vgl. S. 69. 48) Ebenda, S. 71-73. 
49) Ebenda, S. 71. 
50) Ebenda, S. 68. Frank denkt speziell an die Spektra~analyse. 
FRANK, Gewißheit I, S. 278. Vgl. GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, 
S. 123. 
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der entsprechenden Darstellung die Möglichkeit gewährt, in Form 
eines Nacheinander das Bedingte und Bedingende zum Ausdruck zu 
bringen" 51) 
Frank hofft, dieses Verständnis seiner Aufgabe könne einsichtig 
machen, daß er wissenschaftlich methodisch den "subjektiven Nieder-
schlag" 52) für sich selbst fassen möchte, zugleich aber die be-
dingenden Faktoren und Tatsachen in dem Tatbestand der christlichen 
Gewißheit von Anfang an mit erfaßt habe und diese nicht erst hinter-
her aus dem wiedergeborenen Subjekt ableite 53). Wie die übrigen 
Erlanger Theologen möchte er von dem konkreten, geschichtlich ver-
mittelten Glauben des in seiner Kirche lebenden Christen ausgehen. 
Er wiederholt beschwörend, es sei ihm zu keiner Zeit in den Sinn 
gekommen, "daß anders als durch die Verkündigung des göttlichen 
Wortes und durch das Hören desselben es zu der Glaubensgewißheit 
komme" 54). Deshalb kann jeder Christ sich bewußt sein, durch das 
Zeugnis der christlichen Gemeinde seinen Christenstand empfangen 
zu haben 55). Man kann erwarten, daß in der Kirche die beiden von 
Christus verheißenen Zeugen, die Bezeugung der Apostel und das Zeug-
nis des heiligen Geistes beisammen sind. So kommen "hindurchdringend 
durch die Generationen der Kirche, denen der verklärte Heilsmittler 
gegenwärtig ist, wie mitte1st einer elektrischen Kette die heils-
kräftigen Wirkungen der Erlösungstat an uns heran und in uns her-
ein" 56). Mit der historischen Überlieferung der stellvertretenden 
Sühnung Christi verbindet sich deren "supernaturale Auswirkung" zur 
Herstellung unserer Gewißheit. Auch Frank hält an der soteriolo-
gischen Grundüberzeugung fest, daß die heilkräftigen Wirkungen der 
Erlösungstat Christi in Verbindung mit der überlieferung und der 
geschichtlichen Selbstbetätigung der Kirche übermittelt werden. Das 
Christsein wird konkret als Einbezogenwerden des einzelnen in den 
Fortbildungsprozeß der Kirche verstanden. Es wird primär beschrieben 
als Wirkung der durch die Kirche vermittelten Erlösungstat Christi, 
d.h. als ein Moment in der Entscheidungsgeschichte der sich selbst 
51) FRANK, Subjektivismus, S. 74. 52) Ebenda, S. 72. 
53) Ebenda, S. 68. 54) Ebenda, S. 56. 55) Ebenda, S. 39. 
56) Ebenda, S. 62. 
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verwirklichenden Kirche. Dabei wird unterstellt, daß mit der ge-
schichtlichen Tätigkeit der Kirche die übernatürliche Influenz des 
Geistes Gottes verbunden sei. 
Diese ursprüngliche Bestimmung des Christentums stellt nun Frank 
zur Durchführung seines theologischen Beweisverfahrens hypothetisch 
in Frage. Die Dignität der Kirche, die Uberzeugungskraft des hei-
ligen Geistes und die Autorität des göttlichen Wortes werden trotz 
der angenommenen Wirkung auf den Glaubenden in einen Schwebezustand 
unausgewiesener Realität versetzt. Frank überlegt, es müsse doch, 
wenn überhaupt eine Selbstentscheidung bei der Hervorbringung des 
Glaubens durch solche Einwirkungen stattgefunden habe, inden 
Glaubenden etwas vorgegangen sein. Dieses subjektive Moment sucht 
Frank zu bestimmen, wohl wissend, daß es sich dabei um eine Abstrak-
tion handelt 57). Er bezeichnet es als die Glaubensgewißheit. 
Frank kämpft mühevoll gegen ein naheliegendes Mißverständnis an, 
daß nämlich die Gewißheit etwas für sich Bestehendes von der Wahr-
heit der Glaubensobjekte Geschiedenes sei. Dieses Mißverständnis 
wird dadurch genährt, daß Frank selbst annimmt, durch den Rekurs 
auf den subjektiven Niederschlag der Wirklichkeit die Anerkennung 
vorgegebener Autorität und äußerlich feststehender Objekte vermei-
den zu können. Man kann diese Annahme nur insofern bejahen, als 
das Zusammenwirken der subjektiven Selbstentscheidung mit den Rea-
litäten, die das Christentum konstituieren, zur Hervorbringung der 
Gewißheit ein neues, kontingentes Ereignis darstellt, nicht aber 
die willkürliche Ubernahme eines vorgegebenen Anspruchs 58). Wenn 
aber die Gewißheit tatsächliches Uberzeugtsein von persönlicher 
Wiedergeburt, Sündenvergebung, Gottes Güte und Gerechtigkeit ist, 
so sind jene Wahrheiten zugleich mit dem Innewerden des subjektiven 
Eindrucks anerkannt 59) • Da jene Wahrheiten ohne konkrete Vermitt-
lung nicht gegenwärtig sind, bedeutet ihre Anerkennung ein Sich -
57) Ebenda, S. 56. 58) Vgl. Ebenda, S. 69. 
59) Vgl. Ebenda, S. 64f. 
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Begeben des Subjekts in die ihm dadurch gebotenen Bedingungen 
seiner Existenz und damit auch Hinnahme der jene Wahrheit bezeugen-
den Autoritäten. Wenn Frank die Wechselbeziehung zwischen der Ein-
wirkung des Objektes auf das Subjekt und der subjektiven Vergewis-
serung ernst nimmt 60), müßte die Unterscheidung im Tatbestand der 
verwirklichten Gewißheit aufgehoben sein. Das sieht Frank auch ein. 
Er möchte nicht "die Dinge aus ihrer konkreten Zusammengehörigkeit" 
lösen "und sie zu anderen ••• machen als wie sie in Wirklichkeit 
sind" 61) 
Sein wissenschaftliches Verfahren erlaubt ihm jedoch nicht, das 
Konkrete, Plastische, Komplexe zur Grundlage seiner Analyse zu 
machen. Der Erkenntnisfortschritt muß beginnen mit einer einfachen 
in sich selbst evidenten Gewißheit, die dem unendlichen Regreß der 
Wahrheitsfrage grundsätzlich und per se enthoben ist 62). Er muß 
ferner ausgehen von einem inhaltlich von dem kontingenten Erlösungs-
werk Christi auf geschichtlichem Wege qualifizierten Tatbestand des 
Christseins. Beides läßt sich aber nicht vereinbaren. Die angenom-
mene Glaubensgewißheit gerät immer entweder zu abstrakt, um als 
Inbegriff des Christseins gelten zu können, oder zu komplex, um 
einer strengen Deduktion der Bedingungen zu genügen. Das "ich glau-
be" ist bei weitem nicht in derselben Weise in sich konsistent wie 
das "ich denke" der philosophischen Theorie 63) 
Die Suspension der konkreten Bedingungen für die Entstehung der 
Glaubensgewißheit und die Isolierung des subjektiven Momentes er-
weisen sich wirklich als eine Abstraktion, die erst der Rechtfer-
tigung bedürfte. Diese Art von Abstraktion ist besonders deshalb 
fragwürdig, weil das isolierte subjektive Moment gerade nich~von 
den spezifisch christlichen Bedingungen der Gewißheit enthält. Um 
die Abstraktion zu rechtfertigen, erklärt Frank an einem Beispiel, 
daß ja auch wo die objektiven Bedingungen zum Verständnis von Got-
tes Gerechtigkeit in dem Bewußtsein eines gottentfremdeten Menschen 
fehlen, gleichwohl eine gewisse Vorstellung von Gerechtigkeit sich 
findet. Es ist das allgemein menschliche Analogon zur Glaubensge-
60) Vgl. Ebenda, S. 63. 61) Ebenda, S. 68. 
62) Ebenda, S. 64. 63) Vgl. GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, S. 128. 
- 420 -
1 ( wißheit, welches in jener Abstraktion struktu~ell erfaßt wird 64) • 
Dann aber ist nicht einzusehen, wie von hier aus die Bedingungen 
festgestellt werden können, unter denen die c h r ist 1 ich e 
Gewißheit zustande kommt 65) 
In der Tat bemüht Frank bei seiner Argumentation massive Voraus-
setzungen, die nicht als Bedingungen jener subjektiven Gewißheit 
ausgewiesen sind. Der Glaube wie auch die Objekte, auf die er sich 
bezieht, gelten als etwas Vorhandenes im Sinne des erkenntnistheo-
retischen Realismus. Es steht ferner fest, daß die subjektiven Vor-
gänge, in denen sich die Herstellung der Glaubensgewißheit voll-
zieht, auf supernaturale Faktoren zurückzuführen sind. Diese Fak-
toren sind wirkliche, außerhalb des Glaubenden gelegene; der Glaube 
des Christen "hätte aufgehört zu existieren, wenn sie bloß subjek-
tiv, in seiner Empfindung, vorhanden wären" 66). Frank bedient sich 
eines ontologischen Beweises für die Existenz übernatürlicher Wir-
kungen und läßt dabei erkennen, daß die Ableitung der Bedingungen 
aus dem Bedingten großzügig angewendet werden kann. Sein Verfahren 
umfaßt mancherlei Operationen, deren Vereinbarung miteinander und 
deren methodologische Rechtfertigung zweifelhaft bleiben. Die Un-
klarheiten rühren daher, daß Frank zwischen einer inhaltlichen Aus-
legung des Christseins als gegebenem Tatbestand und der formalen 
Deduktion der Bedingungen von Glaubensgewißheit schwankt. 
Trotz mehrfacher Durchbrechungen und bewußt eingebrachter Korrek-
turen dominiert ein beide Erkenntnisweisen verquickendes Denkschema. 
Sowohl bei der Darstellung des kausalen Gefälles im Prozeß der Ent-
stehung von Gewißheit als auch bei der Erklärung des entgegenlaufen-
den Fortschritts der Vergewisserung wird eine faktische Herauslösung 
des Subjekts aus dem Wirkungsgefüge, das mit den Begriffen Christus, 
Kirche, Wort, Glaube angedeutet wird, suggeriert. Die Gewißheit wird 
immer als etwas Subjektives, als ein Befinden des Subjekts, als 
64) Rothert hat nachgewiesen, daß Frank sich entgegen seiner Ab-
sicht abhängig gemacht hat von der allgemeinen Erkenntnis des 
Wesens der Gewißheit. ROTHERT, Gewißheit, S. 72ff; vgl. bes. 
S. 77ff. 
65) FRANK, Subjektivismus, S. 63. 66) Ebenda, S. 64. 
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eine bei ihm unter seiner verantwortlichen Beteiligung hervorge-
rufener Eindruck oder eine Wirkung, als ein Akt des Innewerdens 
einer Einwirkung dargestellt 67). Sie wird als Gewirktes vom Wir-
kenden unterschieden 68). Sie ist gleichsam das fertige Ergebnis 
einer Wirkung. Deshalb kann man den Weg wissenschaftlich nachzeich-
nen, wie es zu ihr gekommen ist 69). Sie ist im Unterschied zu den 
objektiven Faktoren etwas, was i m Menschen vorgeht, der Erfolg 
eines inwendigen vorgang5 70). Sie fOlgt deshalb psychologischen 
Notwendigkeiten, welche auf Grund der Gleichartigkeit von Subjekt 
und Objekt in Gott das sie wirkende Objekt erkennen lassen 71). 
Sie entsteht in der zeitlichen Folge früherer Wirkungen 72). 
Und so ist die Gewißheit als Folge, Ergebnis, Zustand andererseits 
der "Ausgangspunkt" für den Rückschluß, wie sie geworden, wodurch 
sie bedingt und was in ihr enthalten sei 73). So entsteht der Ein-
druck, die subjektiv isolierte Gewißheit sei das Ergebnis, mit 
dessen Verwirklichung alle angesprochenen objektiven Realitäten des 
Christentums zum Ziel kommen. Die objektiven Bedingungen - unter 
ihnen auch die konkret geschichtlichen - haben ihre Bedeutung beim 
Zustandekommen der Gewißheit. Ist die Gewißheit erst einmal hervor-
gebracht worden, sind die objektiven Wirkungen etwas Sekundäres, 
das für das Subjekt nur vermöge des Innewerdens ihrer Einwirkung 
existiert 7 4 ). Es scheint nur von theoretischem Interesse, nicht 
aber ein wesentliches Bedürfnis des Glaubens, die Bedingungen zu 
kennen, unter denen sie zustandegekommen ist. "Solche, welche den 
Trieb und die Fähigkeit der Erkenntnis haben, reflektieren nun auf 
den Tatbestand dieser Gewißheit •.• " 75) 
Die geschichtlichen Bedingungen stehen im Vollzug der Vergewisse-
rung an Rang und Bedeutung weit zurück hinter den Subjekt-immanenten 
und den transzendenten. Bei der Definition des Christseins stehen 
der ekklesiologische Charakter und die geschichtlichen Bedingungen 
christlicher Existenz im Vordergrund. Diese Konkretion des Christ-
67) Vgl. FRANK, Gewißheit I, S. 48: "Die Gewißheit als Zuständigkeit 
des Subjekts ••. " Vgl. ROTHERT, Gewißheit, S. 51. 
68) FRANK, Subjektivismus, S. 74. 69) Ebenda, S. 63. 70) Ebenda,S.56. 
71) Vgl. FRANK, Wahrheit 11, S. 458; vgl. auch S. 423. Auf das 
psychologische Element in der Argumentation Franks hat besonders 
Rothert hingewiesen. ROTHERT, Gewißheit, S. 76f. 
72) FRANK, Subjektivismus, S. 63.73) Ebenda, S. 63; S. 71. 
74) Ebenda, S. 63. 75) Ebenda, S. 69. 
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seins entgleitet aber der systematischen Theologie infolge der 
subjektiv - individualistischen Betrachtung des Gewißheitsproblems. 
Als Gegenstand der systematischen Theologie erweckt das Christen-
tum die Vorstellung, es bestehe in der Befriedigung, welche die 
individuelle Heilsgewißheit gewährt 76). An dieser Differenz mag 
man die Relevanz der theologischen Methode erkennen 77). Für Frank 
ist entscheidend, einen g e w iss enGrund für die Theologie 
zu finden, nachdem die Entstehung eines kritischen und historischen 
Bewußtseins die Advokatur jeder objektiven Autorität, wie Frank 
meint, verworfen hat. Jedoch wird bei Franks Verfahren die subjek-
tive Gewißheit selbst als isolierte innerliche Wirkung objektiviert, 
so daß sie selbst als Gegenstand des Glaubens und damit als der 
Vergewisserung selbst bedürftig erscheinen kann. 
3. Das Wesen der christlichen Gewißheit 
Es ist bisher nicht verständlich geworden, was denn die Gewißheit 
sei, wenn sie sich nicht in der Anerkennung erkannter Wahrheit er-
schöpft, und was sie in ihrer relativen Unabhängigkeit von den ver-
gewisserten Wahrheiten als christliche ausweist. Wir müssen deshalb 
das Wesen der christlichen Gewißheit genauer zu erheben suchen 78) 
Wie das Christentum in den schon vorhandenen Kosmos eintrat, so 
trifft auch beim einzelnen Christen der Glaube auf ein vorgegebenes 
Bewußtsein, das bereits mit Erfahrungen und Begriffen erfüllt ist. 
Der Entstehung christlicher Gewißheit gehen immer natürliche Gewiß-
76) Ebenda, S. 65; 69ff. 
77) Auch Gottschick unterscheidet von Franks ursprünglichem Ver-
ständnis des Christentums und seiner theologischen Absicht die 
Methode, die er in seinem System der christlichen Gewißheit ein-
geschlagen hat. Er hält den Mangel seiner Theologie für eine 
Folge der Methode. GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, S. 224, vgl.S.122. 
78) Ei~;I.:Uberblick über Franks Verständnis der Gewißheit bietet 
CASALIS, Systeme I, S. 60ff. Zur systematischen Analyse vgl. 
ROTHERT, Gewißheit, S. 47ff. 
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heiten vorauf. Christliche Gewißheit wird deshalb auf der Grund-
lage von natürlicher Gewißheit hervorgebracht. Sie wird verstanden 
nach der Analogie der vorgängigen Gewißheit und im Rahmen des er-
wachsenen Wahrheitsbewußtseins. Dabei wird wie bei der Vergewisse-
rung jeder neuen Erkenntnis die vorhandene Gewißheit modifiziert 
und umgestaltet 79). Die christliche Gewißheit muß deshalb als 
Modifikation der natürlichen verstanden werden und das setzt die 
Einsicht in das Wesen der natürlichen Gewißheit voraus 80) 
Frank hebt nun nachdrücklich hervor, daß Gewißheit eines Subjektes 
ohne die Gewißheit von einem Objekt nicht möglich sei 81). Es ist 
dem Subjekt eine Notwendigkeit, wenn es überhaupt den Zustand der 
Gewißheit erlangen will, Objekte zu setzen, die es als ihm vor-
gängig und von ihm unabhängig versteht, und seine eigene Gewißheit 
als eine real bestehende zu charakterisieren 82). Sodann abstra-
hiert Frank, wie wir es schon beobachtet haben, von der SUbjekt-
Objekt-Korrelation und beschreibt die Gewißheit eingehender als 
Zustand des Bewußtseins. "Die Gewißheit ist das Bewußtsein von der 
Übereinstimmung des Seins mit dem Begriff" 83) 
Frank unterstellt, daß bei der Wahrnehmung eines Tatbestandes zu-
nächst ein Erfahrungseindruck entsteht, durch den eine Fülle von 
Einzelwahrnehmungen sich dem Bewußtsein einprägt. Das Denken ver-
arbeitet die empfangenen Eindrücke zu einem geistigen Bilde in uns, 
welches dem Denken konform erscheint, so daß wir das Geschehnis in 
seiner Folge und in seinen Bestandteilen begreifen. Gewißheit ent-
steht, wenn "das Bewußtsein in der Congruenz dieses Erkenntnisbil-
des mit dem nachdauernden Erfahrungseindruck gewissermaßen aus-
ruht" 84). Die ideale Gewißheit wird in der Mathematik erreicht, 
wo die Kongruenz von Sein und Begriff vollkommen ist und die er-
kennende Tätigkeit rein bei sich selbst bleibt 85). Man erkennt, 
daß Gewißheit sich zwar von Wahrnehmungen herleitet und sich auf 
objektive Wahrheiten bezieht, daß sie aber selbst konstituiert wird 
79) FRANK, Gewißheit I, S. 46f. 80) Ebenda, S. 47. 
81) Ebenda, S. 50. Vgl. ROTHERT, Gewißheit, S. 50f. 
82) FRANK, Gewißheit I, S. 48ff. 83) Ebenda, S. 64. 
84) Ebenda, S. 66ff. 85) Ebenda, S. 65. 
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in einem rein innersubjektiven Prozeß. Sie besteht im Zusammentref-
fen des Erfahrungs ein d r u c k s mit dem Erkenntnis b i 1 d 
für das Bewußtsein 86). Dabei werden Bewußtseinsinhalte oder ver-
schiedene Erscheinungsformen des subjektiven Erkenntnisvermögens 
miteinander verglichen. Aus diesem subjektiven Verständnis der Ge-
wißheit ergibt sich zwingend die Annahme irrender Gewißheit und 
gradueller Gewißheit. Der Tatbestand irrender Gewißheit wiederum 
bestätigt, daß die Gewißheit, wo sie einmal vorhanden ist, ein rein 
innersubjektives Phänomen ist, deren wirkliches Verhältnis zur kon-
kreten Realität der Dinge für den Charakter der Gewißheit ohne Re-
levanz ist 87) 
Ein Mangel geistigen Perzeptionsvermögemkann bewirken, daß der 
Erfahrungseindruck, auf den sich die Gewißheit stüt~ der Realität 
des Objekts nicht entspricht 88). Das Subjekt kann andererseits 
einen zutreffenden Erfahrungseindruck in einen Zusammenhang von 
Begriffen einordnen, der dem Zusammenhang der Dinge nicht ent-
spricht 89). Gewißheit kann also auf einem Irrtum beruhen. Neben 
der irrtümlichen übereinstimmung von Erfahrungseindruck und Erkennt-
nisbild kann sich eine nur teilweise Congruenz einstellen. Vom Maß 
der übereinstimmung hängt der Grad der Gewißheit ab. Der Erfahrungs-
eindruck oder der Begriff können dem Subjekt unscharf erscheinen, 
so daß es nicht ganz gewiß ist, "ob das Erkenntnisbild der Realität 
wirklich gemäß sei" 90) 
Es fragt sich dann, nach welcher "Norm" unvollendete und irrende 
Gewißheit zurechtgebracht werden können. Frank weist darauf hin, 
daß jede neue Erkenntnis dem vorhandenen System der Gewißheit zu-
geordnet wird. Das Subjekt kann nicht umhin, "die Wahrheit als die 
86) Ebenda, S. 67. 
87) Rothert leitet die Kritik an Franks Position mit der Frage ein: 
"Was ist, wenn die christliche Gewißheit sich fälschlicherweise 
als "Tatbestand" versteht?" Die Frage nach der irrtümlichen Ge-
wißheit führt zur Entdeckung des Charakters der von Frank be-
schriebenen Gewißheit. Vgl. ROTHERT, Gewißheit, S. 72. 
88) FRANK, Gewißheit I, S. 67. 89) Ebenda, S. 68. 
90) Ebenda, S. 67. 
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Realität alles Seins als Eine und in sich widerspruchslose .•• zu 
setzen". Es läßt sich deshalb bei seiner Erkenntnis von der "vorweg-
genommenen Conception" der ganzen und widerspruchsfreien Wahrheit 
leiten 91) Die relative Vollkommenheit der Gewißheit im einzelnen 
bemißt sich offenbar danach, in welchem Maße sie dazu taugt, die 
Idee des Wahrheitsganzen zu erfüllen, die ihrerseits schon kontu-
riert ist durch das aus früheren Erkenntnissen resultierende vor-
handene System der Gewißheit. 
Die Gewißheit ist aber nicht lediglich auf eine Gesamtheit von Ob-
jekten ausgerichtet, sondern ebenso auf ein Gesamtbewußtsein der 
Subjekte. Was das einzelne Subjekt an Erfahrung und Erkenntnis in 
sich trägt, ist bedingt durch das Leben eines menschheitlichen 
Organismus, dem es sich als integrierendes Glied angehörig weiß 92) 
Es ist unmöglich, daß ein Subjekt alles, was der gewonnene Wahrheits-
besitz umfaßt, persönlich und unmittelbar durchlebt und selbst ver-
gewissert hat 93). Selbst wenn man von diesem unausweichlichen 
Wechselverhältnis absähe, wäre "gar keine pur individuelle Gewiß-
heit" möglich 94). Wir müßten doch vom Zweifel an der Wahrheit der-
selben erfaßt werden, wenn wir sie nur als die Gewißheit eines ein-
zelnen ansehen müßten. 
Die übernahme von Erkenntnissen der Gemeinschaft erfolgt auf Glauben 
hin. Der Glaube beruht seinerseits auf eigener Erfahrung, weil ich 
die Zuverlässigkeit des gesamten Wahrheitsbewußtseins von Fall zu 
Fall im Bereich der eigenen Erfahrungsmöglichkeiten erproben kann. 
Der Glaube ist deshalb "kein bloßes traditionelles Annehmen" 95). 
Es bildet sich ein Gesamtbewußtsein der Wahrheit in einem bestimmten 
Kreis von Menschen, die durch gleiche Erfahrungen und Erkenntnisse 
verbunden sind. Die gemeinsame Gewißheit, oder, wenn man die Gemein-
schaft als den integrierenden Organismus ansieht, die Gewißheit des 
allgemeinen Subjekts, ist bedingt durch das Bewußtsein der Gleich-
artigkeit und der gegenseitigen Glau~ürdigkeit. Jene kommunikative 
91) 
92) 
93) 
95) 
Ebenda, S. 69. 
Ebenda, S. 71f. Einige weitere Hinweise zum Verhältnis von indi-
vidueller und genereller Erfahrung findet man bei GAHR, Erkennt-
nistheorie, S. 43ff. 
FRANK, Gewißheit I, S. 70. 94) Ebenda, S. 71. 
Ebenda, S. 72. 
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Gewißheit hat eine Gleichartigkeit von besonderem Rang zur Be-
dingung, die moralische Zuverlässigkeit der Subjekte, an deren Ge-
wißheit wir Anteil nehmen. "Die Gleichartigkeit der Subjecte ist 
damit noch in einem anderen Sinne gefordert als vorher, und hier 
ist der Punkt, wo wir von dem Wesen der Gewißheit im Allgemeinen 
hinübertreten in die specifisch christliche Gewißheit" 96) 
Wenn wir den Zusammenhang überblicken, wird die Grenze des Subjek-
tivismus und seine innere Problematik erkennbar. Die Gewißheit wird 
so konsequent als Zustand des subjektiven Bewußtseins beschrieben, 
daß sie als Kriterium der Wahrheit von Überzeugungen gänzlich unge-
eignet ist. Das Subjekt selbst ist genötigt, wenn es sich über seine 
eigene Gewißheit vergewissern will, ob sie auf Wahrheit oder auf 
Täuschung beruhe, sie zu verobjektivieren und in bezug auf sie als 
ein Objekt geistiger Ordnung den Entstehungsprozeß der Gewißheit 
neu zu initiieren 97). Da dies zu einem Prozeß unendlicher Wieder-
holung führt, erweisen sich andere Charaktere. der Gewißheit, nicht 
die, welche die Gewißheit selbst ausmachen, als Normen der Wahrheit. 
Die einzelne Gewißheit ist einzuordnen in ein Gesamtsystem der er-
kannten Wahrheit. Die Gesamtheit individueller Erkenntnis bewährt 
sich wieder durch ihre Eingliederung in das Gesamtbewußtsein eines 
gesellschaftlichen Organismus. Ausschlaggebende Voraussetzung der 
kommunikativen Gewißheit in einer Gemeinschaft ist die moralische 
Zuverlässigkeit ihrer Glieder 98). Das bedeutet: Wenn die moralische 
Integrität einer Gemeinschaft gewährleistet ist, dann kann ein In-
dividuum der Wahrheit einer Überzeugung gewiß sein, sofern sie mit 
dem Gesamtbewußtsein der Gemeinschaft und der von diesem geprägten 
Gesamtheit der eigenen Erkenntnisse eine widerspruchsfreie Einheit 
bildet. 
96) Ebenda, S. 75; vgl. S. 84f. 97) Ebenda, S. 51. 
98) Vgl. ROTHERT, Gewißheit, S. 58: " ••. daß es letztlich die Ethik 
ist, welche über den Seins-Bezug des Subjektes zu wachen hat." 
"Die Erfahrung und die Erkenntnis jedes Subjektes hängen daher 
letzten Endes jeweils von dieser "moralischen Zuverlässigkeit" 
der anderen ab." 
- 427 -
Auf diese Weise wird am Ende doch zwangsläufig eine objektive 
Autorität eingeführt, die unabhängig vom konkreten Erkenntnisvoll-
zug zur Anerkennung gelangt, eine moralische Wertordnung. Da natur-
gemäß die moralischen Prinzipien Teil des Gesamtbewußtseins der 
Gemeinschaft sind, entscheidet im Falle eines Konflikts zwischen 
dem einzelnen und der Gemeinschaft, die Gemeinschaft und in ihr die 
Mehrheit oder die Herrschenden, welche Erkenntnisse als gewiß und 
wahr zu gelten haben. Diejenigen, welche die Macht haben, die Kri-
terien der moralischen Zuverlässigkeit zu beeinflussen, werden 
selbst als die Zuverlässigen gelten. 
Da die Gewißheit nur subjektiv definiert worden ist und deshalb in 
ihrem Wesen unabhängig ist von ihrem wirklichen Verhältnis zur em-
pirischen Realität, tritt die Orientierung an den konkreten Dingen 
weit zurück hinter der Orientierung am Gesamtbewußtsein der Gemein-
schaft 99). Gegen die gemeinsame Gewißheit der moralisch Zuverlässi-
gen hat die Wahrheit keine Chance, zur Anerkennung zu gelangen. Der 
einzelne könnte seine Einsicht gegen die Dominanz der herrschenden 
Autoritäten und das Wahrheitsmonopol ihrer Gesamtgewißheit nur be-
haupten, wenn er sich auf etwas außer ihm selbst berufen könnte und 
die Verläßlichkeit dieser Instanz ihm nicht schon systematisch ent-
kräftet worden wäre 100). Nur mit dem Pochen des einzelnen auf die 
jedermann ohne Bedingungen und Voraussetzungen zugänglichen kon-
kreten Phänomene haben die Wahrheit der konkreten Wirklichkeit und 
die Einsicht des einzelnen eine Möglichkeit, sich zur Geltung zu 
bringen 101). Solcher Art war die Gewißheit, die Luther dem einzel-
99) Der Gewißheit fehlt ein wirkliches Gegenüber, welches ihr stets 
frei und rein distanziert gegenüber bleibt. Ebenda, S. 76. 
100)In dieselbe Richtung zieht Rotherts kritische Frage: "Verliert 
nicht die Gewißheit, wird sie auf sich selber gestellt und ... 
ethisch ausgelegt, zugleich mit dem Verlust der sie bedrohenden 
Möglichkeit äußerer Vergewisserung auch die Basis, auf welcher 
sie sich allein zu gründen vermag?" Ebenda, S. 62. 
101)Zu einer entsprechenden Einsicht gelangt Gerhard Krüger bei der 
Betrachtung der romantischen Philosophie. Er meint, das Leiden 
der Romantik an Verlust alle,.-n gegebenen fraglosen Sinns und 
Inhalts des Daseins könne nur dadurch geheilt werden, "daß wir 
wieder lernen, die Welt und ihren Ursprung als etwas Gegebenes 
schlechthin anzuerkennen." KRUGER, Philosophie, S. 63. 
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nen Christen zutraute, wenn er mit der Berufung auf ein konkretes 
Wort gegen alle Autoritäten, herrschenden überzeugungen und mora-
lischen Ansprüche sich behauptete. Bei Frank zeigt sich, wie der 
subjektive Ansatz seiner Theologie indirekt zur Dominanz der roman-
tischen Gemeinschaftsvorstellung führt, ohne daß die systematischen 
Erkenntnisse das Verständnis der Gemeinschaft prägen oder es theo-
logisch rechtfertigen. 
Wir müssen aber noch auf die Spezifikation der christlichen Gewiß-
heit eingehen 102). Natürlich unterscheidet sich die christliche 
Gewißheit von anderen durch die Objekte, denen die Vergewisserung 
gilt 103). Aber für den Charakter der Gewißheit selbst ist die be-
sondere sittliche Qualifikation des individuellen und des allgemei-
nen Subjekts durch die Wiedergeburt wesentlich 104). Wie alle Mo-
mente der natürlichen Gewißheit formell auch der christlichen 
eignen 105), so kann auch die christliche Gewißheit ohne das gene-
relle Bewußtsein der christlichen Gemeinschaft nicht zustande kom-
men und nicht bestehen 106). Die sittliche Stellung des Subjekts 
wird ihm auf Grund von Erfahrung zuteil, ebenso wie auch die Gewiß-
heit auf physischem Gebiete 107). Beim Zustandekommen sittlicher 
Gewißheit sind aber gewisse Besonderheiten festzustellen. Die Frei-
heit des Subjekts ist größer, insofern sittliche Erkenntnis in 
höherem Grade bedingt ist durch die Selbstbestimmung der Persönlich-
keit 108). Ferner ist die sittliche Gewißheit durch außergewöhnliche 
Festigkeit und unmittelbarkeit charakterisiert. Das erklärt sich 
aus der höheren existenziellen Relevanz sittlicher Erkenntnisse. 
Der "ganze Bestand und Halt und Werth der Persönlichkeit" hängt da-
von ab. In diesem Zusammenhang verweist Frank auf "die bleibende 
Wahrheit der Kantischen Philosophie" und "die Wahrheit auch der 
102) Vgl. dazu die ausführliche Darstellung bei ROTHERT, Gewißheit, 
S. 58ff. 
103) FRANK, Gewißheit I, S. 46. 104) Ebenda, S. 84f; S. 85ff. Vgl. 
II, S. 13f; S. 22f. 
105) Ebenda, S. 76ff. 106) FRANK, Gewißheit II, S. 22; vgl. I, S.88f_ 
107) FRANK, Gewißheit I, S. 89. 
108) Ebenda, S. 90f. Vgl. die eingehendere Erörterung dieses Aspek-
tes bei ROTHERT, Gewißheit, s. 61ff. 
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Fichteschen Lehre von der sittlichen Weltordnung" 109) 
Auf diesem von der Naturerkenntnis abgehobenen Gebiet sittlicher 
Erfahrung und sittlicher Selbstentscheidung hat die christliche 
Gewißheit ihr Wesen, nur daß es sich bei ihr "um eine sittliche 
Erfahrung sonderlicher Art handelt", wodurch sie sich noch mehr als 
gewöhnlich sittliche Erfahrung von der sonstigen Gewißheit unter-
scheidet. Sie ist eine sittliche Erfahrung, "welche der natürliche 
Mensch als solcher weder macht noch machen kann" 110). Als diese 
besondere sittliche Erfahrung bezeichnet Frank Wiedergeburt und 
111 ) . 
Bekehrung • Wledergeburt und Bekehrung stellen den Prozeß einer 
geschehenen Umwandlung des sittlichen Wesens beim Menschen dar. Der 
Christ ist sich eines inneren sittlichen Tatbestandes bewußt, wel-
cher in seinem Dasein selbst die Tatsache des Gewordenseins be-
schließt 112). Das Wesen dieses Tatbestandes ist dem Christen als 
ein andauernd werdendes bewußt und deshalb auch in seinem "Währen-
den Bestand; als von seinem Ursprung her Gewordenes 113) 
Damit hängt zusammen, daß ihm der Tatbestand bewußt wird als eine 
Umgestaltung, die nicht von ihm selbst ausging, die aber gleichwohl 
von ihm selbst gewollt und festgehalten wird 114). Der Christ er-
fährt diese Wandlung als eine ihn selbst, seine Person, sein Ich 
angehende. Er hat das Bewußtsein, "sich selbst gewonnen zu haben, 
indem er diese Umwandlung erfuhr, und er hält daran fest, weil er 
fürchten müßte, sich selbst zu verlieren, wenn er dieses Lebensbe-
standes verlustig ginge" 115). Der Gewißheit des christlich-sittli-
chen Tatbestandes kommt eine seiner Eigenart entsprechende besonde-
re Festigkeit zu 116). "Das Ich als Objekt der Erfahrung und das 
Ich als Subjekt derselben sind hier so unmittelbar beieinander, daß 
das Ich sich nur selbst bejahen braucht, um damit die Realität des 
Tatbestandes der sittlichen Umwandlung auszusagenIl 117). Subjekt 
und Objekt sind nicht identisch, doch stehen sie in einem engen 
109) FRANK, Gewißheit I. S. 91. 110) Ebenda, S. 93. 
111) Ebenda, S. 95. 112) Ebenda, S. 96f. 113) Ebenda, S. 97. 
114) Ebenda, S. 99. 115) Ebenda, S. 99. 
116) Ebenda, S. 102f. 117) Ebenda, S. 103. 
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Wechselverhältnis. Das Ich erfährt die sittliche Umwandlung als 
sein eigenes Tun, aber zugleich als ein solches, das nicht von ihm 
selbst herkommt. Frank übernimmt hier der Sache nach die Auffassung 
der christlichen Sittlichkeit als Selbstbetätigung des Christen in 
dem was er ist 118). Die Besonderheit der christlichen sittlichen 
Erfahrung besteht darin, daß "hier die Spontaneität des Subjekts 
bei Herstellung des Erfahrungsobjekts selbst erst die Frucht ist 
des leidentlich empfangenen Eindrucks". Vermöge des "Ineinander-
seins von Object und Subject, Passivität und Activität ll wird die 
Gewißheit der Erfahrung erhöht 119). Die Realität der sittlichen 
Umwandlung ist dem Christen unmittelbar durch die Bejahung seiner 
Existenz gewiß. 
Frank möchte aber darüberhinaus noch nachweisen, daß die Gewißheit 
das Bewußtsein der Notwendigkeit der sittlichen Umwandlung für das 
Leben des Christen umfaßt. Es soll also ein normatives Kriteriuln 
in der Gewißheit selbst festgemacht werden, das den Heilscharak·ter 
des neuen Lebensstandes ausweist. Dafür kann es natürlich keine 
objektive Instanz geben, auch die Gewißheit der Kirche böte keine 
Gewähr, da sie vom zweifelnden Subjekt in Frage gestellt werden 
könnte 120). Frank erklärt zunächst die Berufung des Christen auf 
"sein unmittelbares Gefühl" für berechtigt 121). Dann schreitet er 
zu einer "wissenschaftlichen" Erklärung der unmittelbaren Zuver-
sicht des Christen fort. Sie beruht auf dem Bewußtsein der Kongruenz 
des sittlichen Bedarfs vor der Umwandlung mit der empfangenen sitt-
lichen Erneuerung. Es tritt eine Befriedigung des sittlichen Lebens 
ein 122). Dabei ist zu berücksichtigen, daß ein Wissen um den Be-
darf der natürlichen Sehnsucht aThr Menschen entspringt, daß sich 
jedoch erst mit der Umwandlung selbst das Verständnis des wahren 
Mangels erschließt. Die Gewißheit des christlichen Lebensstandes 
beruht deshalb auch hinsichtlich seiner Notwendigkeit oder Wahrheit 
ganz in sich selbst 123) 
118) Vgl. o. Kap. I, 5, S. 214ff. 119) FRANK, Gewißheit I, S. 103. 
120) Ebenda, S. 104f. 121) Ebenda, S. 105. 122) Ebenda, S. 106. 
123) Ebenda, S. 110f. 
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Diese unmittelbare Selbstgewißheit des Christen von der 
Realität und Wahrheit seines Christseins bildet den einfachen, un-
vermittelten (darum nicht von einer höheren Instanz ableitbaren) 
und von konkreter Wahrheit erfüllten Anfang weiterer für den Chri-
sten daraus resultierender Gewißheiten 124). Das Subjekt vergewis-
sert sich, ohne über die ursprüngliche Gewißheit hinauszugehen, 
alles desses, was in ihr implizite mitgesetzt ist. Es vergewissert 
sich der "Faktoren, der das Ich konstituierenden Erfahrung" 125,). 
So führt es zu einer organischen Selbstentfaltung der Gewißheit. aus 
dem Keime, in welchem bereits das Ganze des Organismus enthalten 
und präformiert war. Um noch einmal die systematische Bedeutung von 
Franks Verständnis der Gewißheit hervorzuheben, zitieren\wir den 
Schlußsatz dieses Abschnitts: "Das ist die in sich selbst beruhende 
christliche Gewißheit, eine Autonomie des christlichen Subjectes 
als Garanten der Wahrheit, welche schlechthin auf Theonomie oder 
vielmehr Theogenesie sich gründet, ohne doch den Vollzug der Verge-
wisserung anderswohin zu verlegen als in die autonome Selbstent-
scheidung des Subjects" 126). Die christliche Gewißheit ist in 
vollendeter Reinheit ein subjektiver Tatbestand ungeachtet der An-
nahme objektiver Voraussetzungen ihrer Entstehung. Die objektiven 
Voraussetzungen spiegeln sich lediglich in Setzungen des subjektiven 
Bewußtseins. Entscheidend für die Struktur der Gewißheit ist die 
Autonomie des Subjekts, das als das neue Ich selbst für sich selbst 
Bürge der Wahrheit ist 127) 
Der Gedanke der organischen Gesamtheit rechtfertigt den tlbergang 
zur systematischen Entfaltung der christlichen Gewißheit 128). Da-
bei betont Frank, daß es sich bei der Explikation der unmittelharen 
Gewißheit nicht "lediglich um logische Schlußfolgerungen" handelt. 
Vielmehr wird der tatsächliche Lebenszusammenhang der Wiedergeburt 
mit dem Ganzen der christlichen Wahrheit für das wissenschaftliche 
Bewußtsein dargelegt. Es sollen die Realitäten benannt werden, ohne 
die der seiner sittlichen Umwandlung gewisse Christ nicht existie-
ren kann. Die Italität und Wahrheit der so erschlossenen Erkenntnis-
124) Ebenda, S. 115; vgl. S. 118f. 125) Ebenda, S. 119. 
126) Ebenda, S. 125. 127) Ebenda, S. 125. 
128) Ebenda, S. 161. 
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se sind schon durch ihre reale Teilhabe an dem Tatbestand der 
Wiedergeburt und der Bekehrung gesichert. Ein Komplex von Tatsachen 
wird in ihrem realen Ineinandersein und in ihrer kausalen Wechsel-
beziehung durchschaubar gemacht. 
Das System der Gewißheit hängt von der überzeugungskraft dieser 
Versicherung ab. Wie sollte sonst die streng in sich selbst ver-
schlossene subjektive Gewißheit eine Basis zur Ableitung objektiver 
Wirklichkeit abgeben, wenn sie nicht selbst durch eine kühne Objek-
tivation zum Inbegriff eines Gesamtkomplexes objektiver Realitäten 
erhoben würde. Ermöglicht wird dieser Wechsel der Perspektive und 
des Realitätsbegriffs durch die changierende Bedeutung des Sitt~li­
chen, das einerseits als rein subjektive, aktuose Selbstbestimmung 
erscheint, andererseits aber auch als ontische Verwandlung von 
Existenz. Es zeigt sich wieder der aus dem radikal subjektiven An-
satz folgende Zwang zur Objektivation. Daran wird die Unmöglichkeit 
erkennbar, eine nur auf sich selbst bezogene Gewißheit zur Grund-
lage eines Systems objektiver Wahrheiten zu nehmen, die zudem noch 
für eine Gemeinschaft wie die Kirche verpflichtend sein sollen. 
Die einzelnen Stücke der Wahrheit werden in einer Folge dargestellt, 
die dem Ausgehen von dem seiner selbst gewissen Subjekt angemessen 
ist. Zuerst werden diejenigen Objekte ermittelt, die dem Leben des 
christlichen Subjekts anhaften, die immanenten, dann diejenigen, 
die es tatsächlich bedingen oder von ihm erfaßt werden, die trans-
zendenten, schließlich diejenigen, die "in dem Proceß der Selbst-
vergewisserung für das Bewußtsein des Subjectes sich constituiren" 
als die vermittelnden kreatürlichen Realitäten, die transeunten 129~ 
Zu den immanenten Glaubensobjekten zählen alle dem Christen gewiß 
werdenden Wahrheiten über Sünde, Rechtfertigung und Hoffnung auf 
Vollendung 130}. Die transzendenten Glaubensobjekte umfassen die 
129) Ebenda, S. 164; vgl. S. 165. 
130} Ebenda, S. 168ff. 
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Gotteslehre und die Christologie 131). Die Objekte der natürlichen 
Erfahrung, die im Prozeß der Vergewisserung wirksam sind, also die 
Kirche und die Gnadenmittel, bezeichnet Frank als die transeunten 
Glaubensobjekte 132) 
Kennzeichnend für die Konstruktion des Systems der Gewißheit ist 
es, daß die Betrachtung der Glaubensobjekte in dieser Reihenfolge 
als sukzessive Erkenntnis eines Tatsachenzusammenhangs verstanden 
wird. Deshalb vollzieht sich die Vergewisserung nicht jedesmal 
unter ausschließlicher Zugrundelegung der fundamentalen christlichen 
Gewißheit. Vielmehr setzt Frank außerdem die im Vollzug der all-
mählichen Vergewisserung erst erwachsende, also abgeleitete Gewiß-
heit von Glaubensobjekten bei jedem weiteren Schritt voraus 133) 
Aus diesem Grunde sind die transeuntenGlaubensobjekte dem Christen 
nur dadurch verbürgt und nur dadurch von Objekten natürlicher zu 
Objekten geistlicher Erfahrung erhoben worden, daß die Wirkung der 
transzendenten Faktoren und Realitäten auf die der christlichen 
Gewißheit immanenten durch sie vermittelt wird. Sie sind mit der 
Gewißheit der transzendenten und der immanenten Glaubensobjekte be-
reits tatsächlich gesetzt 134). Man muß deshalb die Objekte der na-
türlichen Wahrnehmung darauf ansehen, inwieweit sie die Gewißheit 
der transzendenten Glaubensobjekte mit der Gewißheit der immanenten 
und mit der zentralen Gewißheit zusammenschließen 135). Die Annahme 
transeuocerGlaubensobjekte darf nicht dazu führen, daß die christ-
liche Gewißheit von natürlichen Erkenntnissen abhängig wird 136). 
Es verhält sich vielmehr so, "daß aus der dem Gebiete der natürli-
chen Erfahrung angehörigen Kunde, aus dieser mit göttlich-elektri-
schen Kräften gefüllten Wolke des Zeugnisses der Funke hervorspring~ 
welcher in dem Herzen des Hörers zündet und diesem Stück der na-
türlichen Erfahrung einen Charak~er. verleiht, den sie sonst nie 
bekommen haben würde - Verbindungslinien setzt zwischen der immanen-
ten Wirkung dieses Funkens und der göttlichen Causalität, von dan-
nen er stammt". Der Inhalt der Verkündigung steht in einem solchen 
131) Ebenda, S. 275ff. 132) FRANK, Gewißheit 11, S. 1ff. 
133) Vgl. FRANK, Gewißheit I, S. 275. 
134) FRANK, Gewißheit 11, S. 6f. 135) Ebenda, S. 11. 
136) Ebenda, S. 7. 
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Verhältnis zum heilbringenden Glauben, daß man diesen drangeben 
müßte, um von der Wahrheit jener Kunde loszukommen 137) 
Hier macht Frank ganz deutlich, daß die Vergewisserung der Dignität 
von transeunten Glaubensobjekten vom Christen, der seines Heilstan-
des vergewissert ist, ausgeht. Die Frage stellt sich dann so, ob 
die Anerkennung etwa einer überlieferten Kunde von Christus notwen-
dig ist für den Bestand erlangter christlicher Gewißheit. Nur wer 
den Glauben hat, kann erkennen, ob der Inhalt der Verkündigung 
Glauben verdient und ob die Verkündigung Glauben vermittelt. Die 
Verkündigung ist nicht der Grund des Glaubens, auf den er sich be-
ruft, sondern eine Voraussetzung, die der seiner selbst gewisse 
Glaubende im Verlauf seiner Selbstreflexion erkennt. Damit wird sie 
aber zum Objekt des Glaubens, zu etwas, was man um der Stabilität 
der gesamten vergewisserten Wahrheit willen als eines ihrer Teile 
glauben muß. Die Verkündigung wird in dieser Perspektive zur Kunde, 
die der übermittlung bedarf. Die Kunde selbst enträt damit prak-
tisch der medialen Sphäre. Das Problem des ineinander Verschlungen-
seins von Göttlichem und Menschlichem verlängert sich auf den Voll-
zug der Mitteilung. Aus diesem Grunde ist die Kirche das Medium 
par excellence, welches als irdisch-menschliches Subjekt der Vermite 
lung göttlicher Wirkungen dient. Ihre Wirksamkeit zur Ermöglichllng 
von christlicher Gewißheit ist von ihrer konkret geschichtlichen 
Erscheinung nicht zu trennen. Sie ist das Subjekt aller Mittel, die 
zur Entstehung christlicher Gewißheit beitragen. Deshalb schreibt 
Frank, "daß das Wesen des Worte als transeunten Glaubensobjectel:3, 
gar nicht zum Ausdruck kommen kann, ohne daß des Subjectes gedacht 
werde, dessen das Wort und für welches es ist, mithin der Menschen-
gemeinschaft, innerhalb deren das Wort gehandhabt wird" 138) 
137) Ebenda, S. 9. 
138) Ebenda, S. 13. Vgl. SEEBERG, Studien, S. 231: Frank weist "dem 
Begriff der Gemeinde eine alle Realitäten des Glaubens in sich 
Ii 
befassende systematisch centrale Stellung an. 
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4. Der ekklesiologische Charakter der christlichen Gewißheit 
Vom Denkansatz Franks läßt sich unschwer die Notwendigkeit der 
Kirche für den Bestand der christlichen Gewißheit darlegen. 
Frank erinnert daran, daß er individuelle Gewißheit überhaupt 
für unmöglich hält, wenn sie nicht in der einer Gemeinschaft 
gründet 139). Das gilt von der christlichen Gewißheit um so 
mehr, als sie an existenziellem Gewicht nicht zu übertreffen 
ist, bezieht sie sich doch auf die Umwandlung des Menschen in 
seinem Zentrum 140). "Das Christenbewußtsein hat nur die Wahl 
sich zugleich als generelles zu wissen oder zu sterben" 141). 
Daraus folgt aber nun auch, daß die überindividuelle oder 
generelle Gewißheit keine neue ist, die außerhalb der funda-
mentalen Gewißheit liegt 142). Die unmittelbare Selbstgewiß-
heit des Christen hat von vornherein bewußt oder unbewußt 
die generelle Gewißheit in sich; denn niemand wird seiner 
Einzelerfahrung trauen, wenn er damit nicht auf dem generellen 
ßt . f d d' . B t" t . f' d t 1 43 ) D . Bewu seln ußt 0 er arln selne es a 19ung ln e • le 
Argumentation beruht auf der Gleichsetzung von logischen und 
kausalen Bezügen, die Franks fundamentale Voraussetzung für 
die Geschlossenheit des "Systems christlicher Realitäten" 
bildet 144) 
Auch das Bewußtsein der sittlichen Erneuerung selbst verweist 
aus sich heraus auf die Wechselbeziehung von Individuum und 
Gemeinschaft. Es gehört zum Wesentlichen der Erfahrung von Wie-· 
dergeburt und Bekehrung, daß die Produktion des neuen Ich nicht: 
als eine Tat des alten sich dem Bewußtsein darstellen kann 145) 
Sie wird auf eine Wirkung von außen zurückgeführt. Bei der 
Verfolgung der auf ihn einwirkenden Faktoren erkennt der Christ: 
vor allen transzendenten Kräften, daß die auf ihn wirkenden 
Mächte durch vermittlung der Menschengemeinschaft, die ihn um-
gibt, ihm zugeeignet werden 146). Zugleich weiß der Christ um 
die Erlösungsbedürftigkeit aller Menschen, so daß die Kraft, 
139 ) FRANK, Gewißheit II, S. 13 f. 
140) Ebenda, S. 14 i 141 ) Ebenda, S. 14 f. 
142) Ebenda, S. 15 i 143) Ebenda, S. 14 u. S. 13. 
144) Ebenda, S. 15; 145) Ebenda, S. 18 vgl. I, S. 287. 
146) Ebenda, S. 18; vgl. I, S. 288. 
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durch die seine Umschaffung erfolgte, nicht in letzter Instanz 
von ihnen herrühren kann. Aber die Tatsache der Bekehrung be-
greift unlösbar in sich die Tatsache einer Menschengemein-
schaft, deren Einwirkung und damit auch Existenz durch die 
christliche Gewißheit mitverbürgt ist 147). 
Wenn man auf den Inhalt jener Gewißheit sieht, wird der Charak·· 
ter der Gemeinschaft noch deutlicher. Die unter dem Einfluß 
der wiedergebärenden Faktoren entstehende Erkenntnis der Sün-
de führt zur Setzung einer Gemeinschaft von Sündern, da Sün-
de nicht lediglich als individuelle begriffen werden kann. 
Entsprechend enthält die Erfahrung der Schuldfreiheit die 
Setzung einer Gemeinschaft der vor Gott Begnadigten 148). 
Das individuelle Subjekt schaut sich nur als ein Glied der 
aus dem göttlichen Sühner entsprungenen neuen Menschheit, das 
eigene Leben ist nur eine spezielle Auswirkung und Ausprägung 
des Gesamtlebens 149). Von hier aus wird dem Christen das Bei-
sammensein von Göttlichem und Menschlichem, Geistlichem und 
Natürlichem in der Gemeinschaft verständlich, wodurch ihr die 
Vermittlung der transzendenten Gotteskräfte ermöglicht wird. 
"Ist doch dieses Zusammen des scheinbar Unverträglichen ••• 
in ihm selbst ••. eine Realität" 150). In sich selbst hat der 
Christ auch den "Schlüssel zum Verständnis für das Selbstleben 
der Gemeinschaft, wornach sie mehr ist als nur der Kanal, 
durch welchen die Gotteskräfte an das Individuum herantreten, 
und zugleich für die Bedingtheit auch ihres Selbstlebens .•• 
durch das in sie eingesenkte andere, göttliche Leben, wornach 
sie für sich selbst und für Jedweden, der des neuen Lebens 
teilhaftig wird, eben doch auch das Medium ist, durch welches 
die Gotteskräfte ihn ergreifen ••• " 151) 
147) FRANK, Gewißheit 11, S. 20. 
148) Ebenda, S. 23. 
149) Ebenda, S. 25. 
150) Ebenda, S. 26. 
151) Ebenda, S. 26. Zum Kirchenverständnis Franks vgl. auch 
FRANK, Wahrheit, 11, S. 354 ff. Vgl. dazu auch SEEBERG, 
Studien, S. 230 ff. 
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Die christliche Gewißheit ist ferner auch Maßstab und Instanz 
zur unterscheidung des Wesentlichen vom Unwesentlichen der 
Kirche. Die Kirche ist in ihrer außeren Erscheinung ein so-
ziales Gebilde mit einer bestimmten rechtlichen Gestaltung. 
Obgleich der Christ darin nicht das Wesen des Glaubensob-
jektes erkennt, kann die äußere Erscheinungsform nicht von 
ihr getrennt werden, da die ihr wesentliche bewegende Kraft 
das Äußere durchwaltet. Was es um das Wesen der Gemeinschaft 
ist und worin ihre substanzielle Einheit besteht, kann nur 
für den sich erschließen, welcher die Wirkung jener Kräfte 
miterfahren und an jenem generellen Heilsbesitz Anteil ge-
nommen hat 152). Aus diesem Grunde ist auch eine Unterschei-
dung zwischen Äußerlichem und Innerlichem, Sichtbarem und 
Unsichtbarem, zwischen Charakteren der Anstalt und der Ge-
meinschaft des Heilsbesitzes von außen unmöglich. Die Heils-
kräfte betätigen sich in "geistleiblicher Art" 153), dennoch 
ist die Kraft nicht dem Material gleich, mit welchem sie 
arbeitet 154). Der Charakter eines Glaubensobjekts kommt der 
Kirche nur zu, sofern das glaubende Subjekt durch sie gött-
liche Wirkung erfährt und diese bei ihm zur immanenten Gewiß-
heit führt 155) 
Nun ist bei diesen Unterscheidungen und Zuordnungen wieder 
die Wechselbeziehung zwischen Gemeinschaft und Individuum zu 
berücksichtigen. Das Wesen der Kirche erschließt sich nur 
von innen. Nur wer an dem gemeinsamen Heilsbesitz Anteil 
nimmt, wer der wesentlichen Kirche, der Gemeinschaft des 
Heilsbesitzes angehört, kann wissen, was an der kirchlichen 
Anstalt und ihren Gebärden Medium des Heils ist. Aber die 
Gewißheit, in der Kirche zu sein, beruht auf der überein-
stimmung der individuellen Gewißheit mit der Gewißheit der 
Gemeinschaft. Der einzelne wird seine Gewißheit so lange in 
Frage stellen, bis sie mit dem, was die Gemeinschaft für 
152) FRANK, Gewißheit II, S. 30; vgl. S. 28f'i vgl. SEEBERG, 
Studien, S. 231. 
153 ) FRANK, Gewißheit II, S. 33; vgl. S. 32. 
154 ) Ebenda, S. 29. 
155 ) Ebenda, S. 31. 
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gewiß hält, in Einklang zu bringen ist. Das bedeutet hier: 
was für die Kirche wesentlich ist, richtet sich nach der 
Gewißheit der gesamten Kirche über sich selbst. Die Kirche 
jedoch hat eine konkrete Einheit, die Träger gener~ler Ge-
wißheit sein kann, nur als rechtlich verfaßtes Gemeinwesen 
und als Anstalt. Infolge der Objektivation der Gewißheit ge-
winnt die äußere Selbstdarstellung der Kirche entscheidenden 
Einfluß auf den Glauben. 
Das Glaubensbewußtsein der Kirche hat damit ungefähr die-
selbe Funktion für die Begründung und Rechtfertigung des in-
dividuellen Glaubens, wie sie Frank der in der Schrift nie-
dergelegten Offenbarung ehedem fälschlich zuerkannt fand 156). 
Diese Entsprechung liegt sachlich nahe, da ja nach Franks 
überzeugung die Kirche nach einer historischen Entwicklung 
ihres Bewußtseins sich jenen Offenbarungskomplex mit dessen 
Kanonisierung zu Grunde legte. Zwischen der Schrift und dem 
Glaubensbewußtsein der Kirche kann deshalb kein Widerspruch 
aufkommen, wenn sie eine Urkunde des Glaubensbewußtseins ist 
und dieses sich organisch entwickelt. Deshalb ist Frank zu-
versichtlich, die übereinstimmung seiner Theologie mit der 
Schrift jederzeit nachweisen zu können. Er meint bekanntlich, 
der Berufung auf eine äußere Autorität dadurch entraten zu 
können, daß er von der subjektiven Gewißheit ausgeht. Bald 
nimmt er jedoch deren objektive Bedingungen wahr, vornehm-
lich den Einfluß des Bewußtseins der Kirche, das selbst das 
Ergebnis einer geschichtlichen Entwicklung und Ausdruck eines 
durch eine bestimmte Organisations form umschriebenen Gemein-
wesens ist. Am Ende ist doch eine vorgegebene mit aller 
Fragwürdigkeit des geschichtlich Gewordenen behaftete Auto-
rität Grund und Kriterium der persönlichen Gewißheit. 
Was seine Auffassung ekklesiologisch bedeutet, darauf weist 
Frank selbst hin 157). Die grundlegenden Eigenschaften der 
Kirche sind hier erfüllt, daß sie nur ein e und in die-
ser Einheit allgemeine ist, sowie daß außerhalb ihrer kein 
156) FRANK, Gewißheit II, S. 30. 
157) Ebenda, S. 32 ff. 
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Heil ist 158). Wo immer Gemeinschaft des Heilsbesitzes sich 
findet, da ist die Kirche, also sind Heil, Heilsbesitz und 
Heilskräfte immer identisch, es kann keine Mehrheit von Kir-
chen geben 159). Ferner gilt, daß jeder, der des Heils teil-
haftig wird, damit in die Gemeinschaft des Heilsbesitzes 
eintritt. Also kann niemand außerhalb der Kirche selig wer-
den, und es gilt: "Ubi Christus ibi ecclesia." Wenn man auf 
die Heilsvermittlung sieht, so wäre es möglich, daß sie sich 
durch solche Menschen vollzieht, denen die von ihnen aus-
gehende Gabe innerlich fremd bleibt. Doch zur Heilsvermitt-
lung sind sie nur fähig, weil die Gemeinde des Heilsbesitzes 
durch sie handelt. Diese ist also das eigentliche Subjekt 
ihrer Tätigkeit und deshalb gilt: "Ubi ecclesia ibi Christus." 
"Auch infallibel ist diese Kirche, nämlich darin, daß sie 
das Heil hat und vermittelt" 160). Dieser Satz beruht auf 
der Identität von Realität und Wahrheit im Horizont der Ge-
wißheit 161}. Danach wird geschlossen: Wenn die Kirche Heil 
vermittelt, dann ist, was sie vermittelt, wahrhaftes Heil. 
Nun ist aber der vorausgesetzte Satz nicht begründet. Heil 
ist primär nur definiert worden als in sich selbst ruhende 
Gewißheit, die eine subjektive Befriedigung hervorruft. 
Immer wenn es der Kirche gelingt, solche Befriedigung zu 
bewirken, dient der Erfolg ihrer Tätigkeit zur Bestätigung 
ihres Anspruches, infallibel und mit Christus eins zu sein. 
Dabei bleibt außerhalb der Betrachtung, was sie als Heil 
anbietet. Es kommt nur darauf an, daß die Wirkung ihrem 
Anspruch entspricht. Für die Autorität der Kirche folgt dar-
aus, daß sie so lange unangefochten bleibt, als die Kirche 
sich Geltung zu verschaffen weiß. 
158} FRANK, Gewißheit II, S. 33. 
159) Ebenda, S. 33 f. 
160} Ebenda, S. 34. 
161) Die Seinsbezogenheit der Gewißheit hebt auch Rothert 
hervor. ROTHERT, Gewißheit, S. 51. 
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5. Dominanz der Ekklesiologie bei der Theologie des 
WOrtes Gottes 
Die primäre Form der Heilsvermittlung ist die durch das Wort. 
Unter diesem Aspekt bedarf die vermittelnde Funktion der Kir-
che einer weitergehenden Betrachtung. Zunächst wird das Wort 
als hervorragendes Beispiel eines transeunten Glaubensobjek-
tes vorgestellt. Dabei kehren die kennzeichnenden Vorstellun-
gen über das Wort Gottes wieder, die wir auch bei anderen 
Erlanger Theologen fanden 162). Das Wort ist das Mittel, durch 
das immer die Mitteilung geistiger Realitäten von Mensch zu 
Mensch stattfindet. Solch menschliches Wort dient auch der 
Vermittlung von Heilskräften 163). Wir wiederholen hier nicht 
die allgemeine Analyse des Wortes als Mittel der Selbstmit-
teilung und nicht die Erklärung der Funktion eines transeunten 
Glaubensobjektes. Vielmehr konzentrieren wir uns auf die Be-
gründung der Autorität des Wortes, um zurückzulenken zu dem 
Problem, dessen Bewältigung Frank mit dem System der Gewißheit: 
erreichen wollte. Es sei aber erwähnt, daß Frank eine enge 
Beziehung herstellt zwischen der früheren Feststellung, daß 
den Menschen nur als Glied einer Gemeinschaft das Heil über-
kommt, und der Vermittlung durch das Wort 164). Das Gemein-
schaftsleben hängt davon ab, daß bestimmte der Gemeinschaft 
adäquate Mittel vorhanden sein müssen, durch die sie sich 
realisiert. Ein solches ist das Wort 165). Das "Wort bleibt 
die Grundbedingung für das Zustandekommen und die Fortführung 
eines gemeinsamen geistigen Besitzes" 166). Deshalb führt 
der Christ seine Bekehrung ausnahmslos auf das Wort zurück 167) 
Mit der auf besonderem christlichem Wege gewonnenen Erkenntnis 
über die Bedeutung des Wortes ist auch die Erkenntnis der 
Tatsachen, die in ihm mitgeteilt werden, gegeben. Insbesondere 
die überlieferung von der Gründung der christlichen Kirche durch 
das Wort bildet mit der Gewißheit von der Vermittlung des 
162) Vgl. o. Kap. I, 4, S. 179 ff. 
163) FRANK, Gewißheit II, S. 35. 
164) Ebenda, S. 36. 
165) Ebenda, S. 36 f. 
166) Ebenda, S. 38. 
167) Ebenda, S. 39. 
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individuellen Heilslebens durch das Wort ein Ganzes. Man kann 
nicht Gewißheit erlangen von der heilvermittelnden Kraft des 
Wortes der Kirche, ohne zu dem Inhalt des Wortes und zu den 
Tatsachen seiner Entstehungsgeschichte in eine bedeutungs-
volle Beziehung zu treten. Man kann sich auch nicht des Da-
seins des einzelnen Christen vergewissern ohne des Daseins 
der Gemeinschaft und ihrer Entstehungsbedingungen gewiß zu 
sein, innerhalb deren der einzelne nur Christ sein kann. 
Wie von der spezifischen Christenerfahrung aus das Wesentliche 
der Christengemeinschaft ermittelt werden soll, so soll sich 
auf demselben Wege das Wesentliche in dem ermitteln, was die 
historische überlieferung von der Gründung der Kirche durch 
das Wort berichtet. Für den Christen sind die überlieferten 
Tatsachen nicht "zufällige Geschichtswahrheiten". Sie sind 
Fakten, die zu den Realitäten, die aus dem seiner selbst ge-
wissen Heilsstand des Christen entnommen werden, notwendig 
in Beziehung stehen 168). Frank bereitet mit diesen überlegun-
gen die Entwicklung auch der geschichtlichen Glaubenswahrhei-
ten aus der christlichen Gewißheit vor. Das Wort hat alle 
Merkmale menschlicher Sprache 169). "Aber eben dieses in 
aller Weise menschlich gestaltete, in den Formen und Schran-
ken menschlicher Rede ihm nahetretende Wort erfährt der 
Christ als Gottes Wort, nämlich insofern es ihm zur Herstel-
lung seines Christenstandes verholfen hat" 170). 
Wegen der engen Beziehungen des gegenwärtig Heil vermitteln-
den Wortes zur überlieferung und des Wortes als individuel-
lem Glaubensobjekt zur heiligen Schrift als Glaubensobjekt 
der Kirche stellt sich die Frage, wie sich dem Christen als 
Glied der Gemeinschaft die Gewißheit über die Schrift als 
Glaubensobjekt vermittelt 171). Das ist die anfangs gestellte 
Frage nach der Autorität der Schrift in einer Form, die dem 
Fortgang der Argumentation entspricht. Da es von vornherein 
als aussichtslos erscheinen müßte, jede Einzelheit innerhalb 
der Schrift mit der Gewißheit des Christen in Beziehung zu 
168) FRANK, Gewißheit 11, S. 44 f. 
169) Ebenda, S. 46 ff. 
170) Ebenda, S. 51. 
171) Ebenda, S. 57 f. 
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setzen, unterstellt Frank, die Schrift stelle im ganzen einen 
einheitlichen Organismus dar, in dem das einzelne als Aus-
pragung der das Ganze durchdringenden Idee und Lebenskraft 
. h . fU t 172) D 'bt' h d' f b d' h h ' SlC e1n ug • ann erg1 SlC 1e Au ga e, 1e Wa r e1t 
und Autoritat der Schrift als eines zusammengehörigen Ganzen 
zu begründen. 
Man muß von der Erfahrung ausgehen, daß der Christ das Gottes-
wort bei aller Verbundenheit mit dem Menschenwort nicht als 
Ergebnis der natürlichen Menschheitsentwicklung begreift. Er 
wird aber dessen inne, daß das Heil durch das Gemeindewort 
vermittelt wird. Da diese Erfahrung dem Christen als Glied 
der Gemeinschaft zuteil wird, ist sie auch eine Erfahrung 
der Gemeinschaft. Wenn nun der Bestand der Gemeinde durch 
das Wort vermittelt wird, dieses aber nicht aus der Gemeinde 
selbst hervorgeht, weist das Wort auf einen Anfang, der nicht 
von der Gemeinde gesetzt ist, durch den vielmehr sie selbst 
gesetzt wurde 173). Frank erganzt diesen Schluß mit Einsich-
ten, die er auf früheren Stufen der Entfaltung von christ-
licher Gewißheit gewonnen hat, daß namlich die heilbringende 
Sühnung der menschlichen Schuld und das Dasein der Kirche 
zurückzuführen sind auf Christus. Wenn die christliche Ge-
meinschaft ihren Ursprung in dem zweiten Adam hat, zugleich 
aber aus dem Wort Gottes stammt, das seinen Anfang jenseits 
der Gemeinde hat, "so kann um dieser zwiefachen Erkenntnis 
und Gewißheit willen das christliche Bewußtsein gar nicht 
umhin, das Wort als Mittler des Heils ebenso zurückzuführen 
174) 
auf den zweiten Adam ••• " 
An dieser Stelle hebt Frank wieder hervor, daß die gewonne-
ne Erkenntnis nicht nur auf einem logischen Schluß beruhe, 
sondern aus gegenwartiger Erfahrung hervorgehe. Indem die 
Gemeinde den Mittler des Heils als fort und fort im Worte 
des Heils zu sich kommend erkennt, bleibt ihr jene Anfangs-
175) . h . f 'I' h t erfahrung immer präsent . B1S er 1st re1 1C nur e was 
172) FRANK, Gewißheit 11, S. 58 f. Vgl. o. Kap. 11, 2, 
S. 281 ff. 
173) FRANK, Gewißheit 11, S. 61 f. 
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über den Ursprung und die Dignität des konkret Heil vermitteln-
den Gotteswortes, das der Gemeinde innewohnende und dem 
einzelnen widerfahrende Wort, gesagt, nichts jedoch über 
das objektiv vorliegende Schriftwort 176). Frank möchte 
aber damit den Standort zum Bewußtsein gebracht haben, von 
dem aus der Christ an die historisch und schriftlich vor-
liegende Urkunde herantritt, welche den Anspruch erhebt, die 
ursprüngliche und uranfängliche Verkündigung des Heils zu 
überliefern. Bei der Frage nach der Glaubwürdigkeit der 
Schrift tritt die übereinstimmung zwischen ihr und dem der 
Gemeinde innewohnenden Worte Gottes und dem dadurch vermittel-
ten Heil in den Mittelpunkt. Dadurch unterscheidet sich die 
christliche Vergewisserung von der mit natürlichen Mitteln 
vollzogenen Erprobung des Wahrheitsgehaltes jener Urkunden 177) 
Die Frage nach der Glaubwürdigkeit der Schrift stellt sich nur 
für die Gemeinde, für den einzelnen nur als deren Glied. Jener 
historische Anfang, auf den das Wort zurückweist, ist der An-
fang der Gemeinde. Sie ist daher das kompetente Subjekt der 
Vergewisserung. Ihr kommt geschichtliche Kontinuität zu, 
"sie selbst reicht mit ihrem unauflöslichen Leben zurück bis 
in die Tage des Anfangs und hat in diesem Anfang ihres peren-
nierenden Lebens Grund" 178). Ihre natürlich-geistliche Er-
fahrung von diesem Anfang ist in den Urkunden niedergelegt. 
Diese sind aus ihr selbst und in ihr selbst entstanden 179). 
Es ist die Kirche gewesen, nach deren Urteil die heilige 
Schrift gesammelt worden ist. Wer "nicht eine heilige christ-
liche Kirche glaubt, der hätte wenig Ursache, der heiligen 
Schrift zu glauben" 180). 
Dieses Ergebnis entspricht dem Prozeß der Vergewisserung, 
der. von der christlichen Gemeinschaft aus durch das göttliche 
Wort hindurch zur heiligen Schrift fortschreitet. Die christ-
liche Erfahrung schließt jedoch auch noch eine zweite Erkenntnis 
174) FRANK, Gewißheit II, S. 61. 
175) Ebenda, S. 62; 176) Ebenda, S. 63. 
177) Ebenda, S. 64; 178) Ebenda, S. 65. 
179) Ebenda, S. 65 f; 180) Ebenda, S. 66. 
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ein, nämlich daß die Kirche mit dem ihr innewohnenden Worte 
durch das Schriftwort verbürgt wird 181). Die Faktizität 
der Heilstatsachen einschließlich der Funktion der Kirche 
und ihres Wortes sind mit der Erfahrung des Heils durch das 
Wort unmittelbar gesetzt. Aber wie sich das Heil im einzelnen 
verwirklicht hat und wie es mit dem Menschenwort verbunden 
ist, das läßt sich nur auf historischem Wege auf Grund 
historischer überlieferung erkennen 182). Damit auch das 
geschichtliche Substrat des Wortes nicht verfälscht und mit 
dessen Verkehrung die Wahrheit des Wortes selbst getrübt 
würde, entstand der Kirche das Bedürfnis, die uranfängliche 
Verkündigung dokumentarisch zu fixieren. 
Das scheinbare Paradox: das kirchliche Wort verbürgt das 
Schriftwort, aber das Schriftwort verbürgt das kirchliche 
Wort, bedarf einer Erläuterung. Frank versucht innerhalb 
der Schrift theoretisch zu unterscheiden zwischen der schrift-
lich fixierten heilswirksamen Verkündigung und der überlie-
ferung der Heilstatsachen und deren geschichtlicher Umge-
bung 183). Obwohl beide Momente nicht voneinander getrennt 
werden können, entspricht ihnen ein je eigentümlicher Verge-
wisserungsmodus, die geistliche Erfahrung und die historische 
Prüfung. In beiden soll die Kongruenz der historischen UrkundE: 
mit der gegenwärtigen Erfahrung geprüft werden. Die geistlichE: 
Kraft der schriftlich überlieferten Verkündigung bewährt sich 
durch die Wirkung des in der Kirche lebendigen Wortes. 
D.h., wenn die Kirche, die nach ihrem urteil die Schrift 
gesammelt hat, sich als fähig erweist, Heil zu vermitteln, 
verdient auch die von ihr kanonisierte Schrift Glauben. So-
fern aber die Verkündigung auch historische überlieferung ent-
hält, hängt ihre Gewißheit davon ab, ob sie mit der im 
Schriftwort dokumentierten überlieferung der Heilstatsachen 
übereinstimmt. 
181) FRANK, Gewißheit II, S. 69. 
182) Ebenda, S. 68 f. 
183) Ebenda, S. 66 ff. 
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Die Unterscheidung beruht auf einer Abstraktion, die Frank 
nicht durchhalten kann. Sie wird aufgehoben durch die über-
geordnete Einheit der geistlichen und natürlichen Erfahrung 
und ihrer Dokumentation in der Schrift. Es ist dieselbe in 
der Schrift niedergelegte Verkündigung, die einmal "als Tat-
sache des geistlichen Bewußtseins", das andere Mal als "Tat-
sache des natürlichen Bewußtseins" betrachtet wird und in 
der einmal auf die geschichtliche überlieferung, das andere 
Mal auf das geistliche Urteil der Kirche, welches sie beides 
der Gegenwart vermittelt, abgehoben wird 184). Die Einheit 
wird unterstrichen durch die Anwendung des gleichen Verge-
wisserungsprozesses und die übereinstimmung des Verhältnisses 
von Kirche und Schrift in beiden Bereichen der überlieferung. 
Das Ausgehen von der gegenwärtigen Gewißheit der Kirche bringi: 
es mit sich, die Schrift als die Dokumentation ursprünglicher 
Gewißheit derselben Kirche zu verstehen. Es ist die Kirche, 
die sowohl das Bewußtsein ihrer Gründung durch mündliches 
Wort bewahrt hat als auch die historische überlieferung des 
von den Jüngern empfangenen schriftlichen Wortes fixiert hat. 
Was in Frage steht, ist die übereinstimmung des gegenwärtigen 
kirchlichen BeWUßtseins mit der Feststellung ihrer Anfangser-
fahrung. 
Franks Unterscheidung bedeutet eine Aufspaltung dieser Frage. 
Er faßt sie einmal als Frage nach der geistlichen Identität 
der Kirche im Urteil über das Wort. Diese erschließt sich un-
mittelbar aus der gegenwärtigen Gewißheit des Christen. Dem 
Christen ist die Wahrheit und Wirklichkeit der Kirche unmit-
telbar gewiß, weil er ja seinen eigenen Christenstand durch 
sie vermittelt weiß. Durch ihre Wirksamkeit erweist sich die 
gegenwärtige Kirche eins mit der ursprünglichen Kirche, durch 
deren wirksame Vermittlung die Kirche aller Zeiten entstanden 
ist. Die Existenz der christlichen Gewißheit beweist schließ-
lich, daß jenes urteil, mit dem die ursprüngliche Kirche die 
Verkündigung fixierte, den Bedürfnissen der Kirche entsprach, 
und daß also die Kirche, die am Anfang so urteilte und die 
184) FRANK, Gewißheit 11, S. 66. 
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Kirche, die dieses Urteil heilswirksam rezipiert, die eine 
wahre, durch die gleiche geistliche Erfahrung mit sich selbst, 
identische Kirche darstellen. "Vermöge der Einheit und Sel-
bigkeit der gläubigen Gemeinde klingen die Aussagen der 
Schrift mit dem Zeugnis des eigenen Glaubens zusammen und 
gewinnen dadurch für uns erst die volle und ganze Autorität,,185). 
Das andere Mal faßt er sie als Frage nach der geschichtlichen 
Kontinuität der Kirche, auf Grund der überlieferung ihrer Ge-
schichte. Dabei soll die historisch-kritische Erkenntnis zu 
ihrem Recht kommen 186). Frank unterstreicht aber sogleich, 
daß die geistliche Erfahrung jene äußere Weise der Verge-
wisserung durchdringt und beherrscht 187). Die historische 
Perspektive wird von vornherein verkürzt auf die Rückfrage 
der Kirche nach der von ihr selbst ursprünglich festgestell-
ten überlieferung. Diese selbst auf ihre historische Verläß-
lichkeit zu hinterfragen, würde eine Durchbrechung von Franks 
System bedeuten. Die Frage nach der historischen Kontinuität 
der Kirche war von Frank entwickelt worden unter Abstraktion 
von der geistlichen Einheit und Identität der Kirche, die 
im Verlauf der Deduktion der Glaubensobjekte schon vorher 
feststand. Es hat sich gezeigt, daß diese Abstraktion un-
möglich, also eine Täuschung ist. Die Frage nach der histori-
schen Kontinuität ist im Prozeß der Vergewisserung schon zu-
vor beantwortet. Wenn aus dem Tatbestand der christlichen 
Gewißheit unmittelbar hervorgeht, daß die gegenwärtige Kirche 
durch ihr Wort Wiedergeburt und Bekehrung auf Grund der Sühne--
tat Christi wirkt, wie sollte sie dann nicht in Kontinuität 
mit der ursprünglichen Kirche stehen und in der Lage sein, 
diese durch eine entsprechende Schriftdeutung zu bestätigen? 
Wenn Frank einräumen würde, daß die Kirche in ihrer unmittel-
baren Selbstgewißheit durch die Einrede historisch-kritischer 
Schriftauslegung verunsichert werden könnte, fiele die Strin-
genz seines wissenschaftlichen Systems der Gewißheit dahin. 
185) FRANK, Wahrheit 11, S. 424. 
186) FRANK, Gewißheit 11, S. 68 f. u. S. 70. 
187) Ebenda, S. 70; vgl. S. 66. 
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Dieses System läßt ebenso wie Hofmanns systematische Konzep-
tion keinen Raum für relevante kritisch historische For-
schung 188). Es ist der Ausdruck eines anderen Geschichtsbe-
wußtseins, wenn Frank feststellt, daß die Kirche keinen Wider-
spruch erträgt zwischen ihrem unmittelbaren Selbstbewußtsein 
und der in ihm rezipierten Erkenntnis ihres eigenen Ursprungs. 
Das nämlich bedeutet im Rahmen seines Systems der Satz: 
"Ich würde •.• der Kirche und dem in ihr lebendigen Worte 
nicht glauben, wenn nicht das Schriftwort mich der Wahrheit 
desselben versicherte ••• " 189) 
Franks Analyse hat bisher zu dem Ergebnis geführt: Gewißheit 
über die heilige Schrift als Urkunde der anfänglichen Bezeu-
gung des Heils und seiner erstmaligen Verwirklichung in der 
neuen Menschheit hat der Christ nur als Glied der Gemeinde, 
die kraft äußerer und innerer Erfahrung zu jener Urkunde 
sich bekennt 190). Auf dieselbe Weise, wie die Dignität der 
Schrift abgeleitet wurde, wird ferner ihre Irrtumslosigkeit 
erwiesen. Sie hat ihren Grund in einer besonderen Zusage 
Christi an die Apostel, ist aber beschränkt auf die Heils-
verkündigung. Die Kirche gewinnt ihre Gewißheit aus der Er-
fahrung, die sie an dem schriftlich hinterlassenen Gotteswort 
gemacht hat, und durch die Bestätigung des in ihr lebendigen 
Gotteswortes, das fortwährend in sich selbst reagiert gegen 
menschlicherseits ihm anklebende Irrung 191). Nachdem auf 
diesem Wege gewiß geworden ist, daß die Schrifturkunde gött-
liches Wort ist, kann die Schrift zum prinzip und zur Norm 
der christlichen Erkenntnis erhoben werden 192). Das schließt 
den Zweifel an einzelnen Stücken nicht aus 193). Es ist eine 
sehr wichtige Erkenntnis, daß die Gewißheit der Heilstat-
sachen von jenem Zweifel unberührt bleiben kann. Gerade 
w eil der Christ die Gewißheit besitzt, kann er schadlos 
188) Vgl. o. Kap. 11, 2, S. 289. 
189) FRANK, Gewißheit 11, S. 69. 
190) Ebenda, S. 57. 
191) Ebenda, S. 75 f. 
192) Ebenda, S. 77. 
193} Ebenda, S. 77 f. 
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in Ungewißheit verfallen über einzelne Stücke der Schrift, 
die sich ihm in jene Gewißheit nicht einfügen wollen 194). 
Die Möglichkeit des Zweifels an einzelnem macht die Gewiß-
heit sicherer. Sie bewahrt den Christen davor, in seiner 
Gewißheit gefährdet zu werden, indem er unter Berufung auf 
seine partiellen Erkenntnisse sich von der Gesamterfahrung 
der Kirche isoliert, ohne die er weder das Heil, noch das 
Wort Gottes, noch das geschriebene Wort Gottes hätte 195). 
Mit der Anfangsgeschichte der Kirche verbunden sind nicht nur 
die neutestamentlichen Schriften, auf die sich der Beweis-
gang bisher bezog, sondern auch die Schriften des Alten 
Testaments "durch das rückwärts gewandte Zeugnis Christi und 
der ersten Verkündiger des christlichen Heils" 196). Die Ver-
gewisserung auch des alttestamentlichen Wortes widerfährt 
dem Christen nur durch die christliche Heilsgemeinschaft, und 
es gibt für den einzelnen Christen keine Gewißheit außerhalb 
der gliedlichen Verbundenheit mit der christlichen Gemeinde 197) 
Damit tritt noch einmal deutlich hervor, daß die Autorität 
der Schrift von der Autorität der Kirche abgeleitet wird. Die 
Bedeutung der Kirche erschließt sich unmittelbar aus der 
christlichen Gewißheit in zweifacher Weise. Gewißheit erfor-
dert wesentlich die übereinstimmung des individuellen Bewußt-
seins mit dem der Gemeinschaft hinsichtlich der zu vergewissern-
den Wahrheit. Ferner schließt die christliche Gewißheit das 
Bewußtsein ein, durch Vermittlung der Gemeinschaft zustande 
gekommen zu sein. Die Kirche erlangt damit das Ansehen einer 
für das Heil des Christen unentbehrlichen Vermittlungsinstanz. 
Wort und Schrift sind verschiedene Formen, in denen die Kirche 
die ihr übergebene Verkündigung der Heilstatsachen "hand-
habt" 198). Die Dignität des wortes ist die Dignität der 
Kirche angesichts der ihr innewohnenden Kraft wirksamer Heils--
vermittlung. Die Autorität der Schrift leitet sich her von 
der geistlichen Urteilskraft der Kirche bei der schriftlichen 
Fixierung und Sammlung der kanonischen Schriften. 
194) FRANK, Gewißheit 11, S. 79. 
195) Ebenda, S. 79. 
196) Ebenda, S. 85; vgl. S. 81 ff. 
197) Ebenda, S. 82. 
198) Ebenda, S. 13. 
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Die Kirche ist das zentrale Heilsereignis, durch das die 
geschichtliche Wirkung der Sühnetat Christi sich vollzieht. 
Der einzelne Christ hat an ihr teil, sofern er Glied der 
Kirche ist. Die ekklesiologische Auslegung der christlichen 
Gewißheit setzt ein grundsätzlich ekklesiologisches Verständ-
nis des Christseins voraus. Nur durch die Kirche und in ihr 
kann der einzelne Christ sein. Er darf sich deshalb nicht 
gegenüber der Gemeinschaft isolieren. Wenn diese konkrete 
Integration des einzelnen in die geschichtlich gewordene 
kirchliche Gemeinschaft gewährleistet bleiben soll, ergeben 
sich für die Bewertung der Schrift schon allein deshalb die 
Grundsätze, die Frank zur Geltung gebracht hat. Die Schrift 
kann keine apriori anerkannte Autorität sein. Sie kann auch 
nicht ganz irrtums- und widerspruchsfrei sein, jedenfalls 
nicht im Konflikt mit dem Gesamtbewußtsein der Kirche. Sie 
darf endlich nicht als ein Dokument anerkannt werden, das 
sich der historischen Vernunft gültig erschließt. Wenn eine 
dieser überzeugungen aufgehoben würde, könnte der einzelne 
Christ mit Hilfe der Schrift eine Gewißheit erlangen, die 
keiner kirchlichen Rückversicherung bedürfte. Dann wäre ein 
Christsein vorstellbar, das nicht dem gesamtkirchlichen Or-
ganismus integriert wäre und das der unausweichlichen Domi-
nanz des Gesamtbewußtseins gegenüber der individuellen Ge--
wißheit entraten könnte. 
6. Organische Wechselbeziehung Von Subjekt uE,d Objekt 
Wir haben immer wieder festgestellt, daß die von der subjek-
tiven Gewißheit ausgehende Vergewisserung zu Glaubensobjekten 
gelangt, durch die das Subjekt determiniert erscheint. Dieser 
Umkehrung des Verhältnisses zwischen Subjekt und Objekt im 
Vollzug der vergewisserung hat Frank auch selbst seine Auf-
merksamkeit gewidmet. Er erkennt darin den Abschluß des Systems 
der Gewißheit, mit dem es zugleich die Grenzlinie zum System 
der Wahrheit erreicht 199). Im System der Wahrheit stehen die 
objektiven Realitäten, die dem Christen verbürgt sind, an 
199) FRANK, Gewißheit II, S. 278. 
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der Spitze. Die Umkehrung der Subjekt-Objekt-Beziehung rührt 
davon her, daß nach allgemeiner Christenerfahrung das, was 
den Christen in den Heilsstand versetzt und was ihn dessen 
gewiß macht, nicht er selbst sei, sondern ein Komplex außer 
ihm befindlicher Faktoren 200) 
Diesem Satz widerfährt bei Frank je nach der Betonung des 
Moments "Erfahrung" eine objektive und eine subjektive Aus-
legung. In objektiver Anwendung entspricht ihm etwa der Satz: 
Ich gründe die Gewißheit meines Heils auf das Wort Gottes 201) • 
Dann ist das Wort Gottes das einzige und alles, worauf ich 
mich stütze. Und dieses Stützen auf das Wort ist das Heil 
selbst. Weil zum Heil sonst nichts erforderlich ist, kommt 
dem Sich-Halten an das Wort Gewißheit zu. Diesem Heilsver-
ständnis entspricht die von Frank zitierte Aufzählung dessen, 
was den Trost des Christen ausmacht, in der Antwort auf die 
erste Frage des Heide1berger Katechismus. Die subjektive An-
wendung wird in folgendem Satz dargestellt: Ich gründe mein 
Heil auf die Gewißheit des Wortes Gottes 202). Der Christ 
stützt sich auf das Bewußtsein, welches in ihm hervorgebracht 
worden ist durch die Wirkung der objektiven Faktoren, insbe-
sondere des Wortes 203). Das Wort tritt dem Christen in der 
Gestalt des Menschenwortes entgegen. Bevor er überhaupt da-
zu in der Lage ist, es als Gottes Wort zu erkennen, kann er 
von ihm keine Hilfe und kein Heil erwarten. Wenn er es ohne 
Erfahrung der Heilkraft des Wortes tun würde, wäre es sinn-
los, denn dann ginge davon keine sittliche Erneuerung aus. 
Deshalb muß zunächst jener Prozeß der Vergewisserung statt-
finden, den Frank vorher beschrieben hat, damit der Christ 
sich der Gnadenwirksamkeit Gottes getrösten kann. Die Ver-
gewisserung des Subjektes schließt die Gewißheit ein, daß 
. . b' k' . d 204) D . d~e Faktoren der Vergew~sserung 0 Je t~ve s~n • ~ese 
200) FRANK, Gewißheit II, S. 279. 
201) Ebenda, S. 280. 
202) Ebenda, S. 281. 
203) Ebenda, S. 283. 
204) Ebenda, S. 283. 
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objektiven Faktoren der Vergewisserung sind dann auch der 
Grund seines Heilsstandes. Insofern kann gesagt werden, daß 
der angefochtene Christ sich ganz auf das Objektive wirft, 
aber nur auf Grund der subjektiven Gewißheit, die er von der 
Wirkung des Objektiven erlangt hat. Die christliche Gewißheit 
von der Realität der Gnade, des Verdienstes Christi und des 
Wortes Gottes ist zwar immer eine subjektive, eine solche, 
die im Christen das Bewußtsein hervorruft, ein geistliches 
Subjekt geworden zu sein, aber sie ist nicht identisch mit 
der Heilsgewißheit, die aus der Oberwindung der Anfechtung 
über die Realität des eigenen Gnadenstandes hervorgeht. 
Es ist leicht ersichtlich, daß die subjektive Vergewisserung, 
die von der Erfahrung des Subjektes ausgeht, der Darstellung 
des Vergewisserungsprozesses im System der Gewißheit ent-
spricht. Frank scheint aber darüber hinaus nachweisen zu 
wollen, daß die Gewißheit dennoch auf den objektiven Heils-
faktoren beruht. Aus diesem Grunde sucht er eine Einheit der 
objektiven Vergewisserung mit der subjektiven dadurch herzu-
stellen, daß er zwischen kausaler und zeitlicher Zuordnung 
unterscheidet. Damit, daß das göttliche Wort als Träger der 
Heilsfaktoren auf den Menschen einwirkt, verbürgt es sich ihm 
als das, was es ist. Ebenso verbürgt es die Gemeinde, durch 
die es an den Menschen herankommt, als die, welche sie ist. 
Wirkung und Verbürgung fallen zeitlich zusammen. Gleichwohl 
ist die Verbürgung kausal immer vermittelt durch das im Men-
schen Gewirkte (immanente Realitäten) und durch das mittels 
des Wortes auf den Menschen Wirkende (transzendente Reali-
täten) 205) 
Wenn die systematische Darstellung dieser realen Sachlage 
entsprechen soll, muß die Vergewisserung über das Gewirkte 
und das Wirkende der Verbürgung, die auf beidem beruht, voran-
stehen. Frank warnt jedoch vor einem zweifachen Mißverständnis. 
Die Kenntnis dessen, was Gegenstand der christlichen Gewißheit: 
ist, wird dem Christen nicht ohne das Wort zuteil. Das Verhält-
nis des Christen zum Wort ist aber auch nicht ein bloß äußer-
liches, so daß er in dem als Gottes Wort beglaubigten Bibelbuch 
205) FRANK, Gewißheit II, S. 284. 
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herumsuchen könnte, was Objekte der geoffenbarten Wahrheit 
seien 206). Vielmehr gehört der Christ als geistliches Sub-
jekt einem geistlichen Organismus an, in dem alle Heilsfak-
toren zusammenwirken, so daß in jedem einzelnen Glied das 
Wesen des Ganzen wirkt und zur Erscheinung kommt. Es findet 
ein Zusammenklang statt "zwischen dem Widerhall der Heils-
wahrheit in dem christlichen Subjekt und jenem, der aus der 
heiligen Schrift ihm entgegentönt, daß dem Organismus des 
Schriftganzen entspricht der Organismus eines Heilsbesitzes, 
einer Heilserfahrung, einer Heilserkenntnis in dem individu-
ellen wie in dem generellen christlichen Subjekt" 207) 
In der Vorstellung des allseits in sich selbst zurücklaufen-
den Organismus, in dem jedes Moment das Ganze repräsentiert, 
wird schließlich der Unterschied von Subjekt und Objekt gänz-
lich aufgehoben. Frank hatte darlegen wollen, daß die Entfal-
tung der subjektiven Gewißheit zur Setzung objektiver Fakto-
ren führt, durch die sie in ihrer Entstehung bedingt ist, 
wenn man der christlichen Erfahrung entspricht, in der sich 
die Gewißheit als nicht aus dem Subjekt selbst hervorgegan-
gen darstellt. Insbesondere wird das Wort Gottes als der alle 
Realitäten und Kausalitäten des Heils vermittelnde objektive 
Faktor wahrgenommen. Im Vollzug der Vergewisserung erkennt 
das Subjekt sich selbst als etwas durch objektive Faktoren 
Erzeugtes. Das bedeutet, das Subjekt wird sich selbst als 
Produkt jener Faktoren objektiv. Damit zugleich wird auch 
die Gewißheit des christlichen Subjekts auf jene objektiven 
Faktoren gegründet. Es ergibt sich im Gegenzug der Vergewis-
serung von der Gewißheit des Subjektes aus eine kausale Ab-
leitung der Gewißheit aus den Faktoren. So wird das göttliche 
Wort, das im Prozeß der werdenden Gewißheit das letzte war, 
dessen sie sich bemächtigte, nun für die gewordene das erste, 
woran sie sich fortan hält 208). Damit aber nicht der Eindruck 
entsteht, als sei nach einmaligem Durchlaufen des Prozesses 
206) FRANK, Gewißheit 11, S. 284 f. 
207) Ebenda, S. 285. 
208) Ebenda, S. 278. 
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ein definitiver Fortschritt von der subjektiven Gewißheit zu 
einer solchen, die sich aus der Berufung auf Objekte herlei-
tet, zu erlangen, weist Frank auf die zeitliche Koinzidenz 
des ganzen Vorgangs hin und stellt ihn mit Hilfe der Organis-
musvorstellung schließlich als unendliche Wechselwirkung dar, 
bei der es auf die ganzheitliche Entsprechung von subjektiven 
und objektiven Erscheinungsformen der Heilswahrheit ankommt. 
Bei dieser abschließenden Betrachtung der christlichen Gewiß-
heit wird noch einmal besonders deutlich, daß es Frank nicht 
gelingt, vom Wort Gottes aus den Charakter der Gewißheit zu 
bestimmen und das Wort als Grund der Gewißheit systematisch 
herauszuarbeiten. Die Gewißheit bleibt jene Befriedigung, 
die dem Bewußtsein aus der übereinstimmung von Erfahrung und 
Erkenntnis erwächst unabhängig davon, auf welche Art von 
Wirklichkeit die Erfahrung sich bezieht 209). Das Wort ist 
nur eine, wenn auch bevorzugte, Instanz zur Bewährung von 
Gewißheit. Es ist nur in einer abstrakten und abgeleiteten 
Weise Grund der Gewißheit, nämlich die im Prozeß der Verge-
wisserung erkennbar werdende vermittelnde Ursache für das 
Zustandekommen christlicher Gewißheit. Da das Wort die Digni-
tät des Wortes Gottes immer erst durch die Vergewisserung 
des Subjektes erhält, wird es nicht als konkreter Grund der 
Gewißheit wirksam. Die Gewißheit hat überhaupt keinen kon-
kreten Grund. Sie kommt zwar zustande im Zusammenhang mit Er-
fahrungen des Subjekts an konkreter Wirklichkeit, ist aber 
zurückzuführen auf das Zusammenwirken transzendenter und imma-· 
nenter Faktoren. Der Tatbestand vorhandener Gewißheit wird 
vielmehr zum Ausweis und Kriterium des Wortes Gottes. 
Das Subjekt wird nicht im Umgang mit gegenständlicher Wirk-
lichkeit seiner Subjektivität inne, sondern vergewissert sich 
seiner im Spiegel subjektiver Erfahrungen von Realität außer 
ihm. Subjektives Befinden und subjektive Erfahrung werden zum 
Gegenstand subjektiver Betrachtung und in dieser Verdoppelung 
209) Vgl. 0.15, 4l'3 t· 
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der Subjektivität objektiviert. Der Umgang mit konkreten 
Menschen und Dingen hat seine relevante Dimension in der 
Begegnung des Subjekts mit verinnerlichten Erfahrungsbil-
dern der Außenwelt. Das Subjekt findet seine Identität im 
Verhalten zu sich selbst. Wahrheit und Heil bestehen in 
der inneren Geschlossenheit des geistlichen Organismus und 
dessen Entsprechung zu der auf organische Ganzheit im Den-
ken ausgelegten äußeren Realität. Christliche Gewißheit 
stellt sich in einem objektivierbaren Habitus des Bewußt-
seins dar. Dadurch wirkt sich die Rückbindung der subjekti-
ven Gewißheit an die Gemeinschaft so aus, daß die Gewißheit 
zu einer Verhaltensnorm degeneriert, welche die Gemeinschaft 
dem einzelnen auferlegt. Christliche Gewißheit bedeutet des-
halb konkret die Anpassung des individuellen Bewußtseins an 
die Vorstellungen, welche die Kirche von der inneren Konsti-
tution des Christen geprägt hat. Deshalb bedarf das System 
der Gewißheit der Vollendung durch das System der christ-
lichen Sittlichkeit, in dem jenes Werden einer höheren geist-
lichen Welt im Christen, auf das alle Gewißheit zurückgeht, 
systematisch entfaltet wird 210) 
Aus dieser Beurteilung folgt, daß Frank den Anspruch seines 
Systems nicht zu erfüllen vermag. Er will allein auf Grund 
der persönlichen, subjektiven Gewißheit von Bekehrung und 
Wiedergeburt, ohne der Anerkennung einer äußeren Autorität 
zu bedürfen, den Tatbestand der christlichen Wahrheit er-
weisen, um sie nachher im einzelnen erforschen zu können. 
Er gelangt aber nur zur Objektivation subjektiver Eindrücke, 
deren Beziehung zur außersubjektiven Realität zweifelhaft 
bleibt. Wahrheit und Realität der Vorgänge, die sich in der 
subjektiven Gewißheit abbilden, finden schließlich eine ge-
wisse Bestätigung dadurch, daß sie auch der Gewißheit des 
generellen Subjektes, der Kirche, entsprechen. Freilich ist 
auch die Gewißheit der Kirche eine subjektive, so daß auch 
sie den entscheidenden systematischen Schritt von der sub-
jektiven Erkenntnis der Wahrheit des Objektes nicht reali-
siert. Andererseits kommt die Orientierung an der Gewißheit 
210) FRANK, Sittlichkeit I, S. 5. 
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des generellen Subjekts aus der Sicht des individuellen Sub-
jekts der Anerkennung einer äußeren Autorität gleich. Damit 
hängt zusammen, daß die Umkehr des Subjekt-Objekt-Verhältnis-
ses im Vollzug der Vergewisserung, die eine echte Wechsel-
beziehung zwischen Subjekt und Objekt voraussetzt, nicht zu-
standekommt, obwohl Frank sehr viel dar an liegt, den "ob-
jektiven Hintergrund" des christlichen Glaubens zur Geltung 
zu bringen. 
Nach dem Verständnis von Gewißheit kann die Vergewisserung 
nur vom Subjekt ausgehen und innerhalb des Subjektes zur Voll-
endung gelangen. Nur wenn die Gewißheit schon zustande ge-
kommen ist, leitet sie sich vom Objekt her. Erst nachdem das 
Objekt vom Subjekt vollkommen eingeholt worden ist, nachdem 
es begrifflich verarbeitet und untergebracht ist, erscheint 
es als Objekt; es wird eins mit dem Erfahrungsbild, den das 
Subjekt im Verlauf der werdenden Gewißheit von ihm entworfen 
hatte. Das bedeutet die totale Aufhebung des Objekts in die 
subjektive Gewißheit. Sobald die Gewißheit durch Anfechtungen 
gefährdet wird, ist das Bewußtsein von der Wirkung des Ob-
jekts, nicht jedoch das Objekt selbst, die Ausgangsbasis neuer 
Vergewisserung 211). Die Entwertung der objektiven Realität 
für das Zustandekommen christlicher Gewißheit zeigt sich be-
sonders an der Behandlung der Geschichte und der kritischen 
Schriftauslegung. Die Erkenntnis des Tatbestandes von Glau-
bensobjekten ist gänzlich unabhängig von den Ergebnissen der 
historischen Forschung. Diese sind deshalb für das Zustande-
kommen der Gewißheit ohne Bedeutung. Die Lebensprozesse, wel-
che auf die Vollendung der Menschheit hinführen, vollziehen 
sich im Bewußtsein der Menschen als sittliche Erneuerung ihrer 
subjektiven Impulse. Die äußere Geschichte stellt lediglich 
die Einzelheiten und die Modalitäten der "Einleibung" des 
wesentlichen Lebens und dessen Verborgenheit im natürlichen 
Geschehensablauf dar. 
211) Vgl. FRANK, Gewißheit II, S. 283. 
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7. Franks Theologie des Tatbestandes im Verhältnis zu der 
Hofmanns 
In den wesentlichen theologischen Aussagen zur Trinitäts-
lehre, zur Lehre von Christi Person und Werk, zur Ekklesio-
logie, zum Verständnis des Wortes Gottes, der Inspiration 
der überlieferung, des Glaubens und der Geschichte als Or-
ganismus, um nur einige wichtige Aspekte aufzuzählen, stimmt 
Franks Theologie mit der Hofmanns und der übrigen Erlanger 
Theologen überein. Das Maß der gemeinsamen theologischen 
Substanz ist angesichts des unterschiedlichen Werdeganges 
der einzelnen Theologen und der Verschiedenheit ihrer syste-
matischen prinzipien beachtlich 212). Franks System erhält 
sein eigentümliches Gepräge insbesondere durch die Ausrich-
tung seiner Argumentation auf das Problem der Gewißheit. 
Das hat zur Folge, daß bei Frank das Verhältnis von Indivi-
duum und Kirche anders bestimmt wird als bei Hofmann. Während 
Hofmann den Tatbestand der Wiedergeburt als persönliche 
Gottesgemeinschaft und in eins damit als Gemeinschaft mit der 
Gemeinde Christi versteht 213), sieht Frank in ihr vor allem 
die sittliche Erneuerung des einzelnen Christen. Frank weist 
sogleich darauf hin, daß der einzelne nicht allein Christ 
sein kann. Die Gemeinschaft vermittelt ihm Kenntnis und Wir-
kung der Glaubensobjekte und ermöglicht erst die christliche 
Gewißheit 214). Frank hält also daran fest, daß Christsein 
ein ekklesiologischer Tatbestand ist. Doch die penetrante Fra-
ge nach der individuellen subjektiven Gewißheit vom Christ-
sein zerbricht die ursprünglich angenommene Verwobenheit von 
Subjekt und Objekt, Individuum und Gemeinschaft in der Kirche 
als dem Medium der Wirksamkeit Christi, der Selbstbetätigung 
der Gemeinschaft und des einzelnen. Das Subjekt kehrt sich 
nach innen, um die Bedingungen seiner Gewißheit aufzusuchen, 
und setzt außer sich die Kirche als ein Glaubensobjekt unter 
anderen. Der Christ erscheint besorgt um die Sicherung seines 
Heilsbestandes und dessen Vergewisserung. Dabei wird er seiner 
Bekehrung und Wiedergeburt als Verwandlung seiner sittlichen 
Natur unmittelbar inne. 
212) Vgl. PÖHLMANN, Theologie, S. 397. 
213) Vgl. o. Kap. II, 1, S. 254 f u. II, 3, S. 293 f. 
21 4) Vg 1. o. Kap. IV, 4, s. If 3 S" • 
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Unter den Gründen für das Zustandekommen der Lebenserneuerung 
hat auch die Kirche ihren Rang. Aber die Kirchlichkeit der 
christlichen Existenz dient nicht der Konkretion des Glau-
bens. Die Kirche ist wie die Dreieinigkeit Gottes und die 
Inspiration der Schrift eine Bedingung der Glaubensgewißheit, 
die aber im konkreten Glaubensbewußtsein nicht gegenwärtig 
zu sein braucht. Die Kirche ist der Inbegriff eines Komplexes 
von Funktionen, deren Erfüllung für das Zustandekommen des 
Glaubens erforderlich ist. Da sehr viele Eigenschaften, die 
der Kirche beigelegt werden können, die formale Bestimmung 
erfüllen, zu den äußeren Bedingungen für das Zustandekommen 
individuellen Glaubens zu gehören, begünstigt diese Auf-
fassung die Entwicklung einer vom Zentrum des Heilsglaubens 
entfremdeten Ekklesiologie. Merkmale der Kirche als Gemein-
schaft, Organisation oder rechtlicher Institution verbinden 
sich mit den Kennzeichen der Glaubensgemeinde und nehmen an 
der theologischen Würde und Autorität der Kirche teil. Diese 
Entwicklung findet um so leichter statt, je weniger der ein-
zelne Glaubende in seiner subjektiv-privaten Innensphäre sich 
davon unmittelbar betroffen wähnt. Bei dem auf sich selbst 
konzentrierten individuellen Christen werden Merkmale mensch-
licher Gewißheit und diese begleitender Innerlichkeit zu Kri-
terien des Glaubens. So wird durch die angebliche Vollendung 
der Erlanger Theologie die Entwicklung zu einer Diastase von 
Kirche und Glauben ermöglicht, zu deren Überwindung sie ange-
treten war, nämlich zur Erfüllung der Kirche mit gläubigem 
Leben und zur Wiederbelebung kirchlichen Glaubens. Frank ist 
diesem Ziel theoretisch treu geblieben, hat aber zugleich 
einer Entfremdung von individuellem Glauben und kirchlicher 
Gemeinschaft und einer Veräußerlichung ihres Verhältnisses 
den Weg bereitet. 
Hofmann betrachtet die Wiedergeburt als das Einbezogenwerden 
des einzelnen Christen in den Prozeß der Selbstverwirklichung 
der Kirche. Die Selbstverwirklichung der Kirche aber ist die 
sukzessive Entstehung einer neuen Menschheit ausgehend von 
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der Inkarnation Christi im Medium der Geschichte 215). Die 
Verbindung von Wiedergeburt und Kirche steht also sogleich 
in einer weltgeschichtlichen Perspektive. Theologische Aus-
sagen geraten deshalb von Grund auf zu geschichtstheologi-
schen. Auch Frank kennt diesen Zusammenhang von Kirchen- und 
Menschheitsgeschichte und individueller Wiedergeburt. Aber 
sein Problem ist weniger die. Vermittlung des Ursprünglichen 
an die Gegenwart als die Vermittlung des Transzendenten mit 
dem Immanenten im Medium des natürlich menschlichen Lebens. 
Mit den Kategorien ändert sich auch die Vorstellungsweise. 
Die geschichtliche Dimension ist für Frank von geringem Inter-
esse. Nicht, daß die Wahrheit sich geschichtlich entwickelt, 
bewegt ihn, sondern daß sie in verschiedenen Weisen von Reali-
tät in Erscheinung tritt, in der Schrift, als tatsächlicher 
Heilsbesitz, als Heilserfahrung oder Heilserkenntnis. 
Soweit der genealogische Zusammenhang dieser Wirklichkeits-
modi bedacht wird, geschieht es unter dem Gesichtspunkt, wie 
äußere Wirklichkeit dem Bewußtsein des Menschen zugeeignet 
wird. Das Merkmal der Zuordnung ist nicht das der kontinuier-
lichen Entwicklung, sondern das der Entsprechung von organi-
schen Ganzheiten 216). Im Begriff "Organismus" ist, wie bei 
dieser. Verwendung angedeutet wird, nicht tragend, daß aus 
einem Keim eine differenzierte Einheit sich entwickelt, son-
dern daß das Wesen des Ganzen im einzelnen zur Erscheinung 
kommt 217). Entsprechend dieser Vorstellung. von der Organi-
sation der Wirklichkeit sucht Frank im erkannten Einzelnen 
die Erscheinungen des wesentlichen Ganzen. Er fragt nach den 
ontologischen Bedingungen des tatsächlich sich ereignenden 
Christseins. Die geschichtlichen Voraussetzungen sind ihm 
erst zu untersuchende Hinweise auf mögliche ontologische 
Bedingungen. Die konkreten faktischen geschichtlichen Zusammen-
hängegelten lediglich als Erscheinungen, deren Wirklichkeit 
und Wahrheit erst der Vergewisserung bedürfen. Sie stellen 
215) Vgl. o. Kap. 11, 4, S. 309 ff. 
216) Vgl. FRANK, Gewißheit 11, S. 285. 
217) FRANK, Gewißheit 11, S. 284 f. 
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die Einzelheiten dar, die zwar zum Verständnis des Ganzen 
beitragen, deren Ungewißheit jedoch die auf. unmittelbarer 
Erfahrung beruhende Gewißheit der Heilstatsachen nicht be-
einträchtigt 218). Frank entwertet die Geschichte, insbeson-
dere sofern sie ein Korrelat des Glaubens sein könnte, zu-
gunsten transzendenter Glaubensobjekte. Äußerlich gegebene 
"transeunte" Glaubensobjekte können aus diesem Grunde nur 
anerkannt werden, wenn sie von der Gewißheit der immanenten 
und transzendenten Glaubensobjekte bereits tatsächlich ge-
setzt sind 219) 
Das gilt auch von den Wirkungen, die. von dem Gottmenschen 
auf geschichtlichem Wege ausgehen 220). Die lebendige, indi-
viduelle Person Jesu Christi tritt zurück hinter dem abstrak-
ten Inbegriff zeitlicher Vollstreckung transzendenter gött-
licher Wesenheit und Wirksamkeit. Schon äußerlich fällt auf, 
daß bei der Erörterung der "transeunten rl Glaubensobjekte zwar 
gesprochen wird von den Wirkungen, die von dem gottmenschli-
chen Sühner ausgehen, daß aber ihre Vermittlung durch die 
Kirche und die Gnadenmittel konkret verhandelt wird. Christus 
selbst und sein Werk werden der Gotteslehre zugeordnet und 
mit dieser den transzendenten Glaubensobjekten zugewiesen 221) • 
Frank wendet selbst ein, daß die Transzendenz des Gottmenschen 
nicht mehr eine reine ist, rlsondern wegen der menschlichen Sei-
te derselben an die nachher zu besprechenden transeunten Glau-
bensobjekte angrenzt", setzt sich jedoch darüber im "Interesse 
der Erkenntnis und der Systematik rl leicht hinweg 222). Nach 
dem bekannten Verfahren beweist Frank, daß die Realität der 
historischen Person des gottmenschlichen Sühners verbürgt ist 
durch die Tatsache der Wiedergeburt und Bekehrung des Chri-
sten 223) 
218) Vgl. o. Kap. IV, 5, S. lflf1f. 
219) FRANK, Gewißheit 11, S. 6 f. 
220) Ebenda, S. 4 f. 
221) FRANK, Gewißheit I, S. 327 ff. 
222) Ebenda, S. 328. 
223) Ebenda, S. 3271 S. 329, S. 334 ff. 
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Die Christologie wird. vom Erfolg seines Lebens, von der den 
Christen zugute kommenden Sühneleistung her konzipiert 224) • 
Christus ist der Sühner, dem·nach und nach weitere Kennzei-
chen beigegeben werden wie: Sündlosigkeit, Stellvertretung, 
Menschheit. Jesu Menschheit ist zwar eine notwendige Quali-
fikation der Sühnung, aber die Menschwerdung ist weder das 
fundamentale Heilsereignis noch das charakteristische Kon-
stituens seiner Person 225). Bei Hofmann ist die Inkarnation 
der vorläufige Abschluß der Geschichte zwischen Gott und Men-
schen in ihrer Mitte, die definitive Bindung Gottes an die 
Geschichte der Menschen, und insofern der Angelpunkt seines 
geschichtstheologischen Systems 226). Eine Folge von Franks 
Christologie ist, daß die konkreten Züge des Menschen Jesus 
von den dogmatischen Konturen des Sühners verdeckt werden 227) 
Selbst der Begriff von Geschichte wird den Erfordernissen der 
systematischen Konstruktion angepaßt. Frank kennt historische 
Tatsachen ohne konkrete geschichtliche Bestimmtheit 228). 
Denn nur die Tatsachen der ge.leisteten Sühnung sind als die 
notwendig vorauszusetzenden Faktoren des Christenstandes er-
schließbar, nicht aber das Profil einer konkreten geschicht-
lichen Gestalt oder die anschauliche Komplexität eines Er-
eignisses. "Geschichtlich" ist zu einem abstrakten Kriterium 
verdünnt worden. Es bedeutet: vorhanden sein als etwas Gewor-
denes. Es wird ursprünglich erkannt an den Inhalten des christ-
lichen Bewußtseins. Geschichtlich müssen die Tatsachen sein 
in dem Sinne, "in welchem die immanenten Realitäten des christ-
lichen Bewußtseins geschichtlich gewordene und. vorhandene sind; 
denn diese existieren nur als Produkte der ihrer Beschaffen-
heit congruenten geschichtlichen Factoren" 229) 
224) Das hat auch Bensow herausgearbeitet. Vgl. BENSOW, 
Versöhnung, S. 126 - 129. 
225) FRANK, Gewißheit I, S. 334 ff. 
226) Vgl. o. Kap. II, 4, S. 309 ff. u. S. 316 - 318. 
227) Vgl. GOTTSCHICK, Kirchlichkeit, S. 208. 
228) FRANK, Gewißheit I, S. 346. 
229) Ebenda, S. 346. 
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Das Verständnis des Glaubens verlagert sich von der intellek-
tuellen Selbstanschauung unmittelbarer Gewißheit bei Hofmann 
zur subjektiv-spirituellen Applikation transsubjektiver Glau-
bensobjekte auf die inneren Lebensbezüge 230) bei Frank. 
Frank steht Fichte näher als SChelling. Während Fichte die 
intellektuelle Anschauung als eine Weise, wie das Ich seiner 
selbst inne wird, versteht, bedeutet die intellektuelle An-
schauung bei SChelling die Uberwindung jenes Subjektivismus, 
in dem das Ich sich selbst zum Objekt nimmt, den wir bei 
Frank beobachtet haben. In der intellektuellen Anschauung 
nach Schellings Auffassung hört das Subjekt vielmehr auf, 
sich selbst Objekt zu sein, indem es sich seiner SUbjekti-
vität begibt in der Vereinigung mit einem wirklichen Abso-
luten 231). An die Stelle der intellektuellen Selbstanschau-
ung tritt bei Frank eine beständige Wechselwirkung von Er-
fahrung und Erkenntnis. Erfahrung gewinnt die Bedeutung der 
sUbjektiven Spiegelung eines Eindrucks von Wirklichkeit. 
Die begriffliche Erkenntnis, die Hofmann einem Denken in dem 
erfahrenen Tatbestand unterordnen wollte 232), weiß Frank als 
die eigentliche "distincte Erkenntnis" 233) von der Erfahrung 
geschieden 234). Frank verteidigt im Interesse der systemati-
schen Klarheit das diskursive abstrakte Denken, das bei den 
Schülern Schellings in dem Geruch stand, die komplexe Wirk-
lichkeit zu entstellen. Hofmann mutet dem Denken zu, sich der 
Eigenart des Tatbestandes anzupassen. Deshalb propagiert er 
das eher intuitive Denken in dem tatsächlichen Bestand des 
lebendigen Gott-Mensch-Verhältnisses, das dem Glaubenden zu-
teil geworden ist 235). Frank hingegen macht sich die Posi-
tion des isolierten kritischen Individuums zu eigen, das auch 
die Erfahrungen, die das christliche Bewußtsein unmittelbar 
prägen, einer strengen Vergewisserung unterzieht. Nichts kann 
ohne Prüfung als gewiß gelten. Die komplexe Wirklichkeit wird 
230) Vgl. FRANK, Gewißheit I, S. 2; vgl. 
u. Kap. IV, 2, S. 4./1&' I..(U .. 
o. Kap. IV, 1, S. 4- 09\. 
231) Vgl. SeHULZ t Schelling, S. 116 f. 
232) Vgl. o. Kap. 11, 3, S. 297 ff. 
233) FRANK, Gewißheit I, S. 328. 
234) Ebenda, S. 62. 
235) Vgl. o. Kap. 11, 4, S. 309. 
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in abstrakte Teilvorgänge zerlegt, damit sie der genauen Er-
kenntnis sich erschließt. Frank ist von der Souveränität des 
selbstkritischen Denkens überzeugt und traut ihm zu, die 
wesentlichen realen Beziehungen innerhalb der erkennbaren 
Wirklichkeit als notwendige zu erweisen. Er beklagt die "weit-
verbreitete Unfähigkeit, im Interesse systematischer Darstel-
lung zu abstrahieren, nämlich Momente, welche in Wirklichkeit 
bei und ineinanderliegen, einstweilen zu scheiden und gesondert 
zu behandeln ••• sie hören und lesen viel lieber etwas Kon-
kretes, Plastisches, Vorstellungsmäßiges. Aber sie sollten 
bedenken, daß nun einmal im Interesse der lqissenschaft solche 
Isolierung beisammen liegender Momente unabweisbar und nütz-
lich ist ••• n 236) 
236) FRANK, Subjektivismus, S. 68. 
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VERZEICHNIS DER ABKüRZUNGEN 
In der Regel werden die Abkürzungen der RGG 3. Aufi •. ver-
wendet. Davon abweichend werden folgende Abkürzungen benutzt: 
AGThL 
BDPh 
BSELK 
BSKORK 
CV 
DZThK 
EKZ 
GTh 
HthW 
Arbeiten zur Geschichte und Theologie des Luther-
tums. Hrsg. v. Wilhelm MAURER, Karl Heinrich 
RENGSTORF und Ernst SOMMERLATH. Berlin, 1955 ff. 
Blätter für Deutsche Philosophie. Zeitschrift der 
Deutschen Philosophischen Gesellschaft unter Mit-
wirkung des Vorstandes herausgegeben von Heinz 
HEIMSOETH, Berlin, 1927 ff. 
Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen 
Kirche. Herausgegeben im Gedenkjahr der Augsburgi-
schen Konfession 1930. 4. durchgesehene Auflage, 
Göttingen, 1959. 
Bekenntnisschriften und Kirchenordnungen der nach 
Gottes Wort reformierten Kirche, hrsg. v. Wilhelm 
NIESEL, 3. Auflage, Zollikon-Zürich (1938 1. Aufi.) • 
Communio Viatorum, A Theological Ouarterly Published 
by the ecumenical instituteof the Comenius faculty 
of protesuant tbeology, Prague, Editors: J.L. 
HROMADKA and J. B. SOUCEK, managing editor: Ludek 
BROZ, Volume 1 ff., Prague, 1958 ff. 
Dorpater Zeitschrift für Theologie und Kirche, unter 
Mitwirkung mehrerer Pastoren hrsg •. v. den Professoren 
und Dozenten der theologischen Fakultät zu Dorpat. 
Dorpat, 1859 ff. 
Evangelische Kirchen-Zeitung, hrsg. v. E.W. HENGSTEN-
BERG, Berlin, 1827 - 1921. 
Gesellschaft und Theologie. Abteilung: Systematische 
Beiträge. Herausgegeben von Klaus von BEYME, Ernst 
FEIL, Iring FETSCHER, Franz Xaver KAUFMANN, Johann 
Baptist METZ, Jürgen MOLTMANN, Willi OELMOLLER, 
Klaus SCHOLDER. München/Mainz, 1970 ff. 
Handbuch der theologischen Wissenschaften in encyclo-
pädischer Darstellung mit besonderer Rücksicht auf 
die Entwicklungsgeschichte der einzelnen Disziplinen, 
hg. v. Otto ZÖCKLER, Nördlingen, 1883. Zweite, sorg-
fältig durchgesehene teilweise neu bearbeitete Auf-
lage, Nördlingen, 1884 (Wird hier benutzt). 3. Auf-
lage, Nördlingen, 1890. 
JE 
JELLB 
KiG 
KZ 
ÖF 
RSt 
Schel-
lings 
Werke 
TKTh 
WFB 
ZgesLThK 
ZPK 
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Jus Ecclesiasticum. Beiträge zum evangelischen 
Kirchenrecht. Herausgegeben von Siegfried GRUND-
MANN, Martin HECKEL, KlausOBERMEYER, Gustav-
Adolf VISCHER, Rudolf WEEBER. München, 1965 ff. 
Jahrbuch für die evangelisch lutherische Landes-
kirche Bayerns, Erlangen, Bd. 1 - 18, 1901 - 1919/20 
Die Kirche in ihrer Geschichte. Ein Handbuch be-
gründet von Kurt Dietrich SCHMIDT und Ernst WOLF, 
hrsg. von Bernd MOELLER. Göttingen, 1961 ff. 
Kirchliche Zeitschrift. Herausgegeben von Th. 
KLIEFOTH u. o. MEJER, Schwerin und Rostock, Jg. 1-6, 
1854 - 1859. 
ökumenische Forschungen, hrsg. von Hans KONG und 
JosephRATZINGER, Freiburg/Basel/Wien, 1967 ff. 
Recht und Staat in Geschichte und Gegenwart. Eine 
Sammlung von Vorträgen und Schriften aus dem Gebiet 
der gesamten Staatswissenschaften. Tübingen, 1913 ff. 
SCHELLINGS Werke. Nach der Originalausgabe in 
neuer Anordnung herausgegeben von Manfred SCHRÖTER, 
München, 1927/29; 1954/56. 
Texte zur Kirchen- und Theologiegeschichte. Hrsg. 
von Gerhard RUHBACH unter Mitarbeit von Gustav 
Adolf BENRATH, Heinz SCHEIBLE und Kurt-Victor 
SELGE. Gütersloh, 1966 ff. 
Wochenschrift der Fortschrittspartei in Bayern, 
Jg. 1 - 9, Erlangen, 1865 - 73~ 
Zeitschrift für die gesammte lutherische Theologie 
und Kirche, begründet durch A.G. RUDELBACH und 
H.E.F. GUERICKE, fortgeführt von Fr. DELITZSCH 
und H.E.F. GUERICKE. Leipzig, 1840 ff. 
Zeitschrift für Protestantismus und Kirche, hrsg. 
v. Dr. G. Ch. Adolph HARLESS, Bd. I - V, 1838 - 1840. 
Ab 1841 Neue Folge (die Bände der Neuen Folge werden 
bei der Zitation mit arabischen Ziffern bezeichnet) • 
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LITERATURVERZEICHNIS 
Das Literaturverzeichnis enthält die angeführte und benutzte 
Literatur in alphabetischer Reihenfolge. Von den Schriften 
der Erlanger Theologen FRANK, HÖFLING, HOFMANN und THOMASIUS 
wurden alle Titel aufgenommen, die mir bekannt geworden sind. 
Soweit ältere Verzeichnisse vorhanden waren, erwiesen sie 
~ch als unvollständig und fehlerhaft. Einzelne Predigten 
und ähnliche kleinere Schriftstücke wurden nicht vollständig 
aufgenommen, da sonst das Verzeichnis zu umfangreich und un-
übersichtlich geworden wäre. Auf ein vollständig~Schriften­
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- 487 -
HOFMANN, Johannes Christian Conrad: Besprechung von Delitzsch: 
---: 
---: 
---: 
----. 
---: 
Vier Bücher von der Kirche, in: ZPK, Bd. 15, 1848, 
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Der Brief an die Römer, Bd. 39, 1860, S. 65 - 103. Der 
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---: Fragezeichen zu Dr. Kliefoths Lehre vom Gnadenmittelamt. 
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